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EXU:-PODER E MAGIA 


Liana M. Salvia Trindade 


Propomos analisar a problemática do sincretismo afro-brasileiro 
sob um determinado prisma, ou seja, através de uma das divindades 
africanas mais significativas, Exu, examinando nas representações 
simbólicas e práticas consagradas a esta divindade a continuidade das 
tradições do pensamento africano no Candomblé. 

A ênfase dada a esta entidade consiste no fato de ser ela conside- 
rada uma das mais significativas do panteão africano e de conter, nela 
mesma, o princípio, segundo a concepção africana, da dinâmica social 
e da personalidade. 

O discurso africano forneceria a linguagem que interpreta as 
mudanças e contradições da sociedade brasileira contemporânea e os 
conflitos sociais de seus membros. 

Exu é a expressão de um simbolismo, cujo sentido se encontra 
não apenas na estrutura do imaginário, como na do real. Expressa 
simbolicamente as incertezas humanas frente aos debates com as con- 
dições sociais estabelecidas, a afirmação de liberdade e autonomia do 
ser humano frente às imposições naturais € sociais. 

Os mitos africanos falam da desobediência de Exu às ordens de 
Olorun, deus supremo. Ele persuade a Lua e o Sol a trocarem seus 
domínios, mudando assim a ordem das coisas. Exu é a encarnação do 
desafio, da vontade e da irreverência. Permite aos homens a possibili- 
dade de autodeterminação, de quebra das interdições sociais que limi- 

tam a sua liberdade, ao lhes dar acesso aos meios mágicos religiosos de 
melhorar a sua sorte. 

Exu, enquanto princípio da existência individualizada, introduz 
a diferenciação, a noção de autonomia e de ação possível ante os siste- 
mas estruturados e como princípio genérico da dinâmica social é 
representante da mudança ainda não realizada. 

Este herói trickester e ambíguo — Èsù entre os Yorubá e Elegba 
para os Ewè — preside O destino humano, ao mesmo tempo que intro- 
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duz o acaso e a sorte na existência dos homens. Rompe os modelos 
conformistas do universo cósmico e social ao trazer consigo a desor- 
dem e a possibilidade de mudanças. 

Se, como demonstram vários autores, Exu introduz a desordem, 
as querelas no mundo divino e humano a serviço da continuidade da 
ordem cósmica e social, é porque no pensamento africano a continui- 
dade do sistema implica na necessidade dinâmica de mobilidade e ma- 
nipulação. Exu mantém a continuidade da ordem, submetendo-a a 
esta dinâmica, 

O pensamento lógico africano baseia seus conceitos sobre o uni- 
verso cósmico e social na premissa epistemológica que trata das ações 
e relações entre os fenômenos como um constante processo dialético 
de equilíbrio e desequilíbrio, provocado pelas forças contidas nestes 
fenômenos. 

Desta maneira, o universo é concebido como um complexo de 
forças que se defrontam, opondo-se ou se neutralizando. O equilíbrio 
atingido na configuração dos sistemas não implica em harmonia está- 
tica e estruturada, mas é sempre um equilíbrio instável, dirigido por 
princípios dinâmicos e estruturantes. 

Exu é este principio. Ele representa e transporta o ase (força má- 
gica sagrada). O ase designa, em nagô, a força vital que assegura a 
existência dinâmica, permitindo o acontecer e o devir. Exu representa 
esta força encontrada em todos os elementos animados e inanimados 
e define a ação e a estrutura desses elementos. Ele transporta ase, 
mantendo a intercomunicação entre os diferentes domínios do uni- 
verso. A força vital é única e várias são as suas manifestações. Exu é 
ser-força que participa e pertence a todos os domínios existentes. 

Roger Bastide assinala em O Candomblé da Bahia o papel dialé- 
tico desta divindade que conduz à intercomunicação entre os seres e as 
categorias existentes do real. 

Como demonstra Bastide, Exu encontra-se no domínio de Ifa 
(divindade do destino) e de Ossaim (divindade das ervas), no reino dos 
mortos e nas relações dos homens com os deuses. Exu é divindade dos 
caminhos horizontais (mantendo a ligação entre os elementos horizon- 
talmente ordenados do universo como mensageiro nas relações entre 
os deuses) e dos caminhos verticais (estabelecendo as relações entre as 
diferentes categorias ordenadas). 

No culto de Ifá, traduz aos homens a palavra dos deuses. No do- 
mínio de Ossaim, cada divindade tem suas ervas indispensáveis para 
fixar o Orixá na cabeça dos fiéis. Exu é o porteiro ou guardião deste 
domínio. No reino dos mortos é ele quem permite a passagem dos 
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Eguns para o corpo das crianças que vão nascer. E no início de cada 
cerimônia se celebra a oferta a Exu (padê), para que este leve às 
divindades o desejo dos homens. 

Honorat Aguessy, em “Legbá e a Dinâmica do Panteão Vodum 
no Daomé”, artigo da Revista A fro-Ásia, refere-se ao papel desempe- 
nhado por Elegbá como intermediário entre os diversos vodum e nas 
relações entre os vodum e os homens e entre os homens, uns com os 
outros. 

Exu, o filho mais novo entre os sete filhos de Mawu-Lisa, não 
receberá como os demais a herança de um domínio delimitado do uni- 
verso, do qual os seus pais são os criadores. Disto decorre seu caráter 
de mobilidade, recuperando em suas funções a ausência de um com- 
partimento próprio no universo. 

Em algumas versões dos mitos da cosmogonia yoruba, Exu é 
também considerado o filho mais novo da divindade materna, neste 
caso Yemanjá. A noção de mobilidade também está relacionada a este 
herói. Os significados simbólicos do poder de Exu, assim como a obri- 
gatoriedade de cultuar esta divindade no início de qualquer cerimônia, 
são interpretados de acordo com os diferentes mitos que servem de 
referência. Ellis refere-se ao mito de Ifa na interpretação destes dados. 
A obrigatoriedade de seu culto inicial deve-se ao compromisso de Ifa 
com Exu, por este ter-lhe transmitido os ensinamentos da arte adivi- 
nhatória através das nozes de palma, ainda conforme Ellis, em The 

Yoruba-Speaking Peoples of the Slave Coast of West Africa (p. 158). 

Juana E. dos Santos, em Os Nagôs e a Morte, estabelece, através 
da análise dos mitos sobre a divindade, a associação entre Ésú Yangi 
— descendente simbolo de progènie — e a sua atividade como Ésú 
Ójisé ebo, portador e entregador de sacrifícios, simbolo da resti- 
tuição. 

Escreve a autora: 


“No itan Atorun dórun Ésú, o filho que devorou todos 
os alimentos da terra e se multiplicou povoando o àiyé e o 
órun, compromete-se a exigir a devolução de tudo que foi 
devorado sob a forma de ebo, o que deverá ser efetuado por 
todos os seres que povoam os dois mundos... 


E conclui: 


“... É a devolução que permite a multiplicação e o cres- 
cimento. Tudo aquilo que existe de forma individualizada 
deverá restituir tudo o que o filho protótipo devorou”. 


Assim, o significado simbólico da oferenda a Exu reside em 
manter a harmonia do cosmo e a integridade de cada indivíduo atra- 
vés da absorção e restituição do ase pela divindade. Nestes termos, 
Exu simboliza o princípio da existência individualizada. 


“Cada indivíduo está constituído, acompanhado por 
seu Ésú individual, elemento que permitiu seu nascimento, 
desenvolvimento e multiplicação; para que seja cumprido 
harmoniosamente seu ciclo de existência, deverá restituir, 
através de oferendas, o ase devorado real ou metaforicamente 
por seu princípio de existência individualizada”. 

“... é como se um processo vital equilibrado, impulsio- 
nado e controlado por Ésú, fosse baseado na absorção e na 
restituição constante de ‘matéria’ ”’. 


Exu, símbolo da descendência, da intercomunicação e da partici- 
pação, assim como da sexualidade ou fertilidade, não é apenas uma 
divindade estruturada, mas um princípio estruturante do universo. No 
pensamento religioso africano, Exu está relacionado ao número 1 
(um), ou seja, o acréscimo que propicia a continuidade e a dinâmica 
dos fenômenos. 

A concepção de Exu, no Candomblé, é o resultado de um pro- 
cesso onde se perderam os quadros sociais de referência, em decorrên- 
cia da desagregação sócio-cultural do escravo africano. Houve, por- 
tanto, o deslocamento de simbolos provenientes de uma estrutura 
lógica de pensamento para adquirir novos sentidos fornecidos por um 
outro contexto de relações estruturais. 

A reconstrução simbólica de Exu se faz em termos de bricolage, 
onde os elementos endógenos, fornecidos pela configuração inicial 
das concepções sagradas, se preservam ou se modificam pela ação dos 
fatores situacionais exógenos. 

Roger Bastide demonstra em O Candomblé da Bahia a manuten- 
ção ou desaparecimento dos elementos tradicionais africanos em fun- 
ção da própria estrutura religiosa afro-brasileira, como decorrência 
das diferentes situações sociais e históricas do negro na sociedade bra- 
sileira. Segundo o autor, a ligação de Exu ou Elegbá com Ifá ou Fá, 
desaparece, porque a organização sacerdotal mudou, havendo uma 
diminuição do poder do babalaô. Bastide verifica os traços deste desa- 
parecimento ao nível da utilização do Opele, jogo adivinhatório per- 

tencente a Ifá, no qual Exu “fala”! através das nozes, e cuja corres- 
pondência no Brasil, é o dilogun, jogo de búzios manipulado pelos 
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babalorixás. Se de um lado o papel de Exu diminui enquanto suminar 
de Ifá, esta perda é compensada pela permanência de sua ‘‘fala” no 
dilogun, como intérprete dos deuses. ý ] 
Mas os caracteres da divindade que não possuiam ligações com a 
organização sacerdotal, tais como seu caráter trickester, o de deus 
mensageiro e a sua multiplicidade foram preservados (p. 255). Embo- 
ra as relações simbólicas de Exu com as demais divindades e com os 
homens tenham sido mantidas no Candomblé, estas relações adqui- 
rem, com a situação anômica do negro escravo, o significado de ação 
e regência da divindade na ordem social. Ai Exu atua predominante- 
mente contra a desordem de uma sociedade de exploração racial. 
Exu desempenha, no contexto do pensamento africano, este 
papel de reequilibrio de forças. Toda infelicidade humana é concebida 
como diminuição da força vital nos seres atingidos pelo sofrimento e 
deve ser recuperada, cabendo a este ser-força o sentido da ação, 
defensiva e ofensiva, humana ante o sofrimento, recompondo o equi- 
líbrio de suas forças. 5 ) 
A religião do Candomblé constitui um “nicho” cultural de resis- 
tência comunitária a uma situação de dominação; assim, a magia de 
Exu passa a ser utilizada como força protetora e de combate ante as 
relações sociais conflitantes. A ambiguidade de Exu, como simbolo de 
forças negativas (ofensivas e distribuidoras) e ao mesmo tempo posi- 
tivas (defensivas e protetoras), traduz os conflitos humanos e a busca 
do equilibrio nas oposições. j 
O sentido de continuidade ao pensamento africano é encontrado 
não apenas em termos do papel exercido por Exu, como entidade da 
desordem que constrói a ordem social e psiquica conturbada, mas 
sobretudo devido à persistência da dinâmica estrutural inerente a esta 
entidade. t na 
Os símbolos representativos de Exu estão impregnados de signi- 
ficados mágicos, transmitindo aos homens os sentimentos ambiva- 
lentes de temor e segurança. Compreendidos como partes integrantes 
da entidade, eles contêm a sua essência. Assim, as representações 
simbólicas da divindade preservam o seu sentido mágico, contido em 
um discurso religioso mais amplo. re 

As propriedades e elementos peculiares à divindade e as suas 
relações com os homens e Orixás encontram-se simbolicamente confi- 
gurados nos “assentos”. É 

O Exu de cada Orixá é assentado ao lado do Orixá correspon- 
dente, sendo cultuado publicamerite durante os rituais consagrados ao 
Orixá. 


O Exu existente em cada indivíduo confere-lhe a sua identidade 
terrena e cósmica. Esú-Bara é a manifestação desta individualização, 
sendo que Bara-Aiyé reside no corpo do indivíduo associado à estru- 
tura e à dinâmica de seus elementos psicológicos e orgânicos, à pro- 
criação e ao ato sexual — e Bara-Orun é o seu duplo no sobrenatural 
Este último é representado por um vaso de barro que contém 21 
cauris, símbolos do destino pessoal. 

Este assento é objeto de culto privado. Durante o ritual de inicia- 
ção, a noviça recebe o vaso, cujo conteúdo traduz os seus elementos 
individuais no òrun. O vaso-assento será destruido ritualmente após a 
morte do indivíduo. 

A representação da existência genérica da divindade é cultuada 
na Casa de Exu, que está situada na entrada do terreiro, para guardá- 
lo dos perigos do exterior e atender às necessidades de seus fiéis. Este 
assento é dedicado ao Exu do terreiro, correspondendo ao Ésú comu- 
nitário africano, localizado nas aldeias, mercados e casas. 

q Nesse assento encontram-se todos os elementos associados à 
divindade. A ferramenta de Exu — tridente ou ferro com sete pontas 
— a vela acesa, representando o fogo, cacos de louça, a vasilha de 
barro contendo os seus alimentos preferidos (pipoca, feijão, iguarias 
com azeite de dendê), bebidas alcoólicas (aguardente, vinhos, cerve- 
jas, etc.) e a água. Os animais geralmente sacrificados no culto a Exu 
são os bodes pretos e galos. Os mesmos são oferecidos como alimento 
à divindade. 

A existência de cacos de louça no assento do Exu da casa corres- 
ponde na África ao simbolo da cabaça quebrada, cujos fragmentos 
estão contidos em um saco que Ésú traz na mão. Este símbolo designa 
o desprendimento constante de porções da matéria genitora. “Ésú 
Yangi Ojise-ebo é o responsável por este desprendimento e o único 
capaz de reconstituir a matéria, de reparar o útero mítico fecundado, 
o Igbá-nlá ou Igbá-iwã, cabaça da existência” (Juana O. dos Santos 
op. cit.) | 

r Esú Yangi, primogênito da humanidade é representante do Exu 
genérico assentado nos terreiros de Candomblé. 

Nossas entrevistas realizadas em São Paulo com pais-de-santo 
do Candomblé possibilitaram extrair os significados atribuídos pelos 
indivíduos a estas representações da divindade. 

Declara um de nossos entrevistados: 


“Prá assentar o Exu, tem a casa do terreiro, do lado de 
fora. Ele fica ali, o Exu vivo, não é? 


Se o Exu vem mandado, a gente amarra e deixa ele ficar 
trabalhando na casa. Eu tenho Exu, o meu, não é? Assen- 
tado. Se eu quero mandar um Exu para casa de um outro pai- 
de-santo, tenho de olhar no jogo prá ver se é de acordo 
mandar. 

Agora, pai-de-santo não manda Exu embora, só se ele 
não souber bem das coisas. Porque ele é a proteção da gente e 
do terreiro”. 


Em outras entrevistas encontramos os significados que as ofe- 
rendas adquirem para os ofertantes: 


“Exu era igual a um Orixá. Agora ele era ambicioso. 
Era o Orixá mais pobre que tinha, não tinha nada. Então foi 
pedir prá Oxalá um pedaço de terra nas encruzilhadas prá eles 
(exus) plantar. Oxalá deu pra eles a terra, por isso que a 
encruzilhada é o lugar deles. Nós fazemos as obrigações pra 
ele na encruzilhada, prá nos ajudá e proteger.” 

“ As ligações entre uma pessoa e o seu Exu nunca podem 
ser quebradas, de forma alguma. O meu Exu está a minha 
espera, eu preciso fazer minhas obrigações, dar para ele as 
coisas dele, dou comida, bebida”. 


Ou ainda: 


“Eu dependo dele e ele de mim. Ele precisa de mim, 
quer uma obrigação e eu cuido de dar tudo o que ele quer. 
Porque se eu faço o que ele quer é porque ele me deu algo. 
Antes dele depender de mim, eu já dependo dele”. 


As oferendas consolidam não apenas as relações de compro- 
misso dos homens com Exu, mas principalmente a participação desta 
divindade na existência humana. 

Os indivíduos concebem a divindade como parte integrante de si 
mesmos, a força sempre presente e necessária, que os auxilia a manter 
a sua integridade e autonomia no ambiente social. 

Exu é solicitado para proteger e interferir nos conflitos e obstá- 
culos sociais com o quais os indivíduos se defrontam. Sendo a divin- 
dade mais próxima ao homem, ela reconhece as suas fraquezas e acei- 
ta atender a qualquer pedido, ignorando as interdições sociais, auxi- 
liando-o a combater as injustiças e a denunciá-las, isto porque as soli- 
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citações humanas à divindade estão referidas não a uma moral social ; PER 
existente, mas a uma moral que atenda aos seus anseios ou “moral OS ESTEREOTI Pos DA PERSONALIDADE NO 
de aspiração”, CANDOMBLÉ NAGÓ 

Os homens, através de Exu, atuam no mundo, rompem as bar- 
reiras que limitam a sua realização, transgridem algumas vezes as Claude Lépine 
normas e valores da cultura dominante, na procura de uma nova 
ordem que traduza os seus anseios e aspirações. Exu possibilita a 
explicação e superação das contradições individuais e sociais, reconsti- 
tuindo o equilíbrio nas oposições, ou uma nova síntese, cujo sentido 
está dirigido à resolução dos problemas concretos da práxis social. 

A religião afro-brasileira é a expressão e a procura constante da 
harmonia entre os homens e entre os diversos domínios da natureza e 
da existência cósmica e humana. A revolta representada por Exu faz 
parte desta procura, ele introduz a desordem para restabelecer a har- 
monia rompida. 
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A expansão dos cultos afro-brasileiros constitui um fenômeno 
notável de nosso temp, que recoloca a questão do inevitável desa- 
parecimento das religiões, levantando interrogações, suscitando pes- 
quisas. A denominação global de “**cultos afro-brasileiros” abarca 
desde certas formas de espiritismo, desde a umbanda e seu reverso, à 


quimbanda, até as várias “nações” do candomblé, o xangô, O catim- 
bó... Dentro deste vasto conjunto, O tradicional candomblé dito jeje- 
nàgô da Bahia tem suas feições próprias e seu desenvolvimento pare- 
ce assumir características diversas daquelas que marcam à incrível 
proliferação, em particular, das tendas de umbanda. 

Devemos frisar que candomblé não é folclore, nem é apenas reli- 
gião ou ideologia, quer entendamos por ideologia uma visão globali- 
zante do mundo, quer entendamos uma fantasmagoria, um conjunto 
de idéias falsas, que disfarçam a situação real de um grupo oprimido. 
Trata-se de sociedades, de comunidades com vida própria. Um ter- 
reiro de candomblé tem sua gente, seu pedaço de terra, suas técnicas 
tradicionais de trabalho, seu sistema de distribuição e de consumo de 
bens, sua organização social, bem como seu mundo de representação. 
O terreiro insere os homens em novas relações, articulando-se, no 
entanto, ao nível da infra-estrutura, com a sociedade de classes, já que 
muitos de seus membros pertencem simultaneamente aos dois siste- 
mas e que parte dos rendimentos da comunidade provém do trabalho 
destes membros como elementos de uma classe inserida na sociedade 
capitalista. 

Estas sociedades possuem um sistema global e coerente de expli- 
cação, que integra todos os aspectos de sua experiência. Tudo é classi- 
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ficado, de acordo com certos princípios lógicos, numa ou noutra d 
um reduzido número de categorias entre as quais se repartem os pr à 
tes, os dias da semana, os elementos da natureza, os deuses, os = 
tais, os animais e até os tipos humanos. É Fail 
o presente artigo condensa alguns dos resultados de uma pesqui- 
sa que foi realizada em Salvador, de 1973 a 1975, e atualizada em 
1979, em dois terreiros representativos: o Alakétu (rua Luiz Anselmo 
65, Brotas) e o Ase Opó Afônjá (São Gonçalo do Retiro, Cabula), 


tendo focalizado precisam 
ente o panteão dos órisá sob 
de sistema de classificação. ses 


Dia: dgú j 
ao e ôgun jakuta ọbàtàlá 
Oriente: leste o pag cedem 
: norte oeste l 
Nação: é dyó D 
st o Kétu Oyó Aja-Tado Daomé 
a - ; castanho preto vermelho branco 
emento: água, lama terra fogo ar 
Atividade: adivinhação guerra, sexo criação 
indústria 


faço do sistema de classificação africano nàgó, segundo Maupoil 
(“La géomancie à l’ancienne Côte des Esclaves”)!. 


usa Rr Fam efeito, como bem o havia visto Bastide,? operam 
ategorias lógicas, que permitem ordenar os múltiplos aspectos 

da realidade num número restrito de compartimentos: seis, de acordo 
em PRA análises. De fato, todo santo está ligado a determinada 
, eterminados elementos ou forças primordiais, plantas, ani 
mais, etc., a classificação englobando praticamente fdo. Mas a Er 
aay e tee son St em particular, pela classificação dos tipos huma- 
euses possuem cada qual seu temperamento que, de acordo 

am EA erro tao os seres humanos a eles consagrados her- 

produzem. Realmente desperta a curiosi i 

a constante referência aos drisá, de Am Ata o 
pessoas, explicar o seu comportamento, determinar ua 


E Paris, Institut d"Ethnologie, 1943, 
Pr mp e a O candomblé da Bahia” (Nacional, 1961); “As religiões 
asil”” (Pioneira, 1971); “Estudos afro-brasileiros” (Perspectiva 1973). 
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trabalho pois focalizou de preferência 'a sabedoria dos iniciados, 
esta religião vivida pelo povo baiano. Isto não significa, no entanto, 
que outros aspectos da classificação não seja importantes e não 
pudessem igualmente ter servido de ponto de partida, nem que a visão 
do mundo do candomblé se reduza a este tipo de interpretação, pois 
ela comporta vários níveis de conhecimento e de expressão. 

A convivência com o povo de santo logo revela dois fatos inte- 


ressantes: 


1) a grande importância de que se reveste este sistema de classifi- 
cação dos tipos psicológicos ao nível da religião popular. O 
temperamento dos deuses fornece, com efeito, uma cômoda 
explicação do ritual, das obrigações e dos eêwq de cada um. 
Por exemplo, não se pode oferecer a Òşàlá animais pretos ou 
avermelhados, porque ele odeia estas cores € tudo o que não 
for branco. Tal sistema ainda permite classificar e julgar as 
pessoas de acordo com o que se sabe do seu santo, explicar e 
prever o seu comportamento; proporciona enfim, aos fiéis, 
modelos da personalidade e padrões de comportamento con- 
dizentes com estes últimos. 

2) o desenvolvimento dinâmico desta psicologia popular. Pode- 
mos supor que os estereótipos tradicionais da personalidade 
são bastante antigos, pelo menos no que diz respeito ao cará- 
ter dos órisá. Uma observação de Verger’ sugere, por exemplo, 
que certas versões do mito de Sângó poderiam ter surgido na 
África para explicar a crueldade atribuída a este deus. Mas, 
de qualquer maneira, a pobreza dos dados africanos ou brasi- 
leiros antigos sobre o assunto e as declarações de certos velhos 
sacerdotes nos deixam pensar que esta psicologia representa 
um desenvolvimento recente do candomblé, Os estereótipos 
tradicionais deveriam ser bastante esquemáticos; mas foram 
sendo elaborados, enriquecidos, diversificados, e parece que 
temos aí um dos aspectos mais dinâmicos do candomblé, e 
onde mais se revela a imaginação popular. 


O candomblé jeje-nàgó, longe de estar desaparecendo, como 
haviam previsto alguns antropólogos da primeira metade do século, 
resiste ao tempo, conserva suas tradições € inclusive vem atraindo um 


3 Verger, Pierre — Automatisme verbal et communication du savoir chez les 
Yorubá — L'Homme, V, XII, Cahier 2, 1972. 
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número considerá indivi 

psi og sete indivíduos, sobretudo brancos das classes 
gde pe sad predominantemente, de indivíduos mas- 
ad rd sin izer bem sucedidos na vida: donos de indús- 
aea nbsp eia arquitetos, advogados, professores, oficiais 
id Autica, que são incorporados ao culto geral- 
penca sopra jo Não devemos ver aí mero esnobismo 
liga oe emonstram um zelo religioso de fazer Ne 
Eça pisado Eae explicar este fato curioso, de homens 
este rs africano de sin tor pe rr 

r 
ER pica A pg bio dar uma idéia da concepção do 
Fo fi h E p e da classificação lógica destes 
Fê id gl PET E” para mostrar, a seguir, que o 
E é lé se explica parcialmente porque a sua “psi- 
nde aos anseios de certas categorias de cidadãos brancos 


De acord ágÓ 
dra popa Gardel, o EMO DEGUT PEGE que a 
1 S, quais é o cor, 
E te UNS ia tendo sido moldado por Deus Dario pi 
pp ia o princípio da vida, o ẹmí, sopro, respiração, 
tectos edad a a diferença entre um corpo vivo e um corpo 
na A Pego Paio es por espírito, ou alma. O terceiro, cha- 
dias EO A ponsável pela consciência, pelos sentidos, 
cia ancestral que varia aS EA aian Es 
i ; iduos. Estas âncias s 
a EN DAA natureza: a água, a penoso Eca 
o e ei G me tais como Naná, Yémánjá, Osun no 
aA A o. Ja verdade, estas substâncias devem ser 
a pd cf id e a cabeça ou orí que Osdlá atribui 
pao ao T é uma fração do espírito dos antepassados. 
premio pd e TEE individual do principio de 
e E i PEN 1 oni icado por Esú, que retirou da matéria e 
elemento, o bara, é E e EE pri O IEA TRE 
pão o bara s e ilíbrio fisiológico, - 
ip manga ag vida. Liga-se à boca, ppa 
pi te a. O último elemento que a pessoa adquire e 
o chega a completar-se realmente é o Orisá indivi- 
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dual, mai ifestação singular de uma das divindades do panteão . Pos- 


sui as características e OS atributos gerais desta divindade, mas 
distingue-se por simbolos próprios, funções específicas, traços psico- 
lógicos individuais. 

Os elementos da pessoa são duplos: a cada um deles corresponde 
no mundo sobrenatural, O ọrun, um duplo que é fixado em nosso 
mundo, o diyé, num objeto material. Graças a este assentamento, 
podemos entrar em contato com a parte sobrenatural do nosso Ser, 
fortificá-la através de oferendas que nos serão retribuídas na forma de 
saúde, vigor, prosperidade. O mundo sobrenatural é pensado como 
uma espécie de mundo paralelo, complementar, que mantém com O 
nosso constantes trocas de matéria e de força, nas quais convém pre- 
servar o equilibrio, restituindo por meio de oferendas a substância que 
recebemos do ĝrun. Ọrun e diyé nutrem-Se um do outro. 

Antes de dar uma idéia do que são os modelos da personalidade 

que o panteão do candomblé nos oferece, devemos explicar que Os 
ôrisá são entidades que governam O mundo em nome de Deus, atuan- 
do em vários níveis da realidade. No nível cosmológico os ôrisá repre- 
sentam elementos da natureza, ou poderes primordiais: o ar, a água, o 
fogo, a terra, a natureza, à civilização. Estão associados a funções 
sociais ou naturais, tais como ofícios mecânicos, caça, justiça, guerra, 
maternidade... e geralmente identificados com antepassados míticos. 
Representam finalmente estereótipos da personalidade, possuem um 
temperamento próprio, que seus devotos reproduzem € constituem um 
dos elementos da pessoa humana. 

São conhecidos aproximadamente uns dezesseis órisá principais: 
os chamados ““órigã gerais”. Estas divindades distinguem-se umas das 
outras, no ritual, por ornamentos, colares, “ferramentas”, cores, ali- 
mentos, ritmos, cânticos, isto é, por um conjunto de atributos e de 
características que aparecem como à expressão do seu temperamento. 

Uma análise comparativa do caráter dos ôrisã revela que há 
certas características comuns a vários deles, permitindo reagrupá-los 
em classes. Estas classes correspondem aos quatro elementos tradicio- 
nais da natureza: ar, água, terra, fogo, aos quais, contudo, faz-se 
necessário acrescentar mais duas categorias, que podemos qualificar 
respectivamente de natureza, representada pela vegetação e os animais 
selvagens, personificados por Osányin e Qsosi, e de cultura, represen- 
tada pelo ferro e Ògún. 

Estas seis classes, por sua vez, podem ser reagrupadas em três 
grandes divisões: a das divindades frias, Junfun, da criação; a das 
divindades dinâmicas, quentes, constituída pelos ôrisá filhos de Osalá; 
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a terceira categoria, ambígua e intermediária, é a das divindades 
femininas-mães, que pertencem ao mesmo tempo ao branco e à cor. 
Enfim, cada drisá se apresenta sob diversas formas, ou “'quali- 
dades”, que se diferenciam umas das outras por funções específicas, 
por sua associação com um aspecto particular do elemento que o ôrisã 
personifica, por seu sexo, sua idade, relações míticas de parentesco 
com outros membros do panteão, caracteristicas morfológicas e psico- 
lógicas, atributos e símbolos próprios, além daquelas comuns a todo o 
grupo de ““qualidades"* do mesmo ôrisã. Assim é que dentre as “'quali- 
dades” de Ósálá, encontramos, por exemplo Osdgiyán, jovem guer- 
reiro do sexo masculino, valente e generoso, associado à fertilidade e 
ao culto da vegetação; Odùduwà, do sexo feminino, velha, invejosa, 
tagarela e autoritária, representando a fecundidade e a maternidade; 
Osâlúfón, do sexo masculino, velho, impotente e cansado, ligado à 
criação. 

O santo de cabeça ligado pelo ritual da iniciação à pessoa do 
devoto é uma manifestação individual e única de uma destas ““quali- 
dades” do ““órisá geral”. 

Este ôrisã é um antepassado sobrenatural; é o eleda, o criador da 
pessoa, que herda de modo geral o seu temperamento. Chamam-no de 
“meu pai”, “baba mi”, ou de “minha mãe”, “iyá mi”, “Ô meu pai 
Ògún, venha me valer”, dirá um filho de Ògún em apuros. Nas famí- 
lias africanas e entre seus descendentes na Bahia, o ôrisã passa de pai 
para filho. Mas a pessoa pode herdar também, em Salvador, o santo 
de outros parentes, tais como uma avó, ou de uma madrinha... Além 
disto, seu signo, o odú, que contém seu destino, vai ligá-la a outras 
divindades associadas por suas funções ao santo de cabeça. Vemos, 

portanto, que as influências que constituem a personalidade são 
complexas. Mas, sem dúvida alguma, a do santo de cabeça é deter- 
minante. 

Da análise dos estereótipos da personalidade surge uma concep- 
ção da pessoa humana, que combina quatro aspectos principais. 
Encontramos em primeiro lugar os traços que dizem respeito ao 
corpo: aparência física, tipo morfológico, saúde, defeitos de nascença 
que permitem identificar o dono da cabeça. Vigor, agilidade, beleza, 
são atributos altamente valorizados. Em segundo lugar, podemos 
citar as características que se referem à sexualidade: potência, fecundi- 
dade, ou pelo contrário, impotência, frieza. A seguir, encontramos 
aqueles dados que delineiam o perfil psicológico propriamente dito do 
sujeito: vaidade, segurança, generosidade, egoísmo, falsidade, indo- 
lência, impulsividade, etc. Finalmente, todos os estereótipos da perso- 
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i define 
nalidade incluem uma forma de comportamento social que se 
pelo grau de agressividade. 


Ao ar, concebido como elemento frio, ta a 
paz, corresponde o grupo cid po epi 
filhos destas entidades são de constitu: + Ser 
sd marcados por algum defeito de rip are egos 
corcundas, por exemplo, são-lhes consagrados. a Sá SÊ 
friorento, qualquer excesso podendo desregular-lhe a saú E DE 
sexual é caracterizada pela moderação, a castidade, pes doi pi 
frieza ou a impotência. O tipo Osálá vive afastado o ger j 
instintos carnais é das paixões. Seu traço psicológico mai peido 

i Avel tranquilidade, a lentidão de suas reações emociona S, 
E eim Odeiá barulho, desordem, oem or pré 
Possui grande força moral, sr pa pn dê to 
ciênci sua inteligência e do seu v z l à 
ano de pi moral e de sabedoria. Tem gostos ne oe puen 
destos. É lento, porém obstinado, perseverante; integro, € 1 : bi 
uma mentira, de uma traição. É generoso, tolerante, ika aE 
taleiro. É observador e, embora quieto, percebe tudo e rd pondo 
nada. Quando conseguem ofendê-lo, não br E o 
lutamente desprovido de a eiee figo qualidades 
até i es, apáticas, indiferentes a tudo. podi 
i Ee do rios e dos mares correspondem todas A is 
todas as Osún, Ewá, algumas qualidades de Nàná, de sa) A ai 
Estas divindades relacionam-se com a fecundidade e a de pod E 
nilidade e a maternidade. Distinguem-se, globalmente, pelo a ah 
sensibilidade, a emotividade, a ausência de agressividade. as, 
disto, cada uma delas se destaca por traços peculiares. i 

A mulher de tipo Yémánjá costuma ser alta e robusta, E ee 
tura grande, ancas largas, seios generosos. E calma, pi rei 
dignidade. Sensual, fascinante, ela cuida com muita vaida avi 
aparência. É uma esposa e uma mãe fiel, eficiente, enérgica, n brio 
menta e possessiva. As filhas de Yémánjá, aliás, são muito pre pe 
do que esposas, mostrando-se bastante independentes em re! sita 
homens, maridos, amantes, ou pais. Entretanto, os seus ei x A 
maternais exprimem-se antes no zelo e no amor com que se e é 
educação de crianças que podem até não ser delas, do que dando 
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numerosos rebentos. Elas são fechadas, tr: 
prestativas; porém, às vezes 
Al aè ` E 

gumas, mais combativas, são bem sucedidas nos negócios 


O tipo Osun é 

vigorosa saúde das filas de Pós "anos imPonente e não tem a 
r e - As filhas de Osun, deli 

ga dr ser muito bonitas. São toda meiguice, an 
CERE R ~ e olhos brilhantes, seu sorisso alegre num rosti- 
e ag AEREE ume viram a cabeça dos homens. São mulheres 
pis pd ; mas, extremamente emotivas, são instáveis, 
ne pira Fê o ser infiéis, levianas, fúteis, Algumas são ingê- 
Psi ag os e outras, preguiçosas, moles, indecisas. Uma 
Fies BAE fhais menie um caráter muito mais fraco que uma 
r a aS mals ependente. Nunca se zanga, nunca briga 
ho ad! sabe recusar nada. Adora bebês e criancinhas 
Paeon Mitaa o ambiciosas, apreciam o luxo, o conforto, a 
cm e via ipi atraentes, julgam que o caminho para vencer na 
Mpeg r seus encantos para conseguir o que querem; sã 

po rigantes, hipócritas, mentirosas, interesseiras. : 

A ER te ga sidevgta; tímida, tem medo dos homens. 
Penta A ente, seca, ura, é representada principalmente por 

Ç iyé, que se distinguem pela aparência pesada e desgra- 


or, pela falta de habilidade 


h anquilas, doces, pacientes, 
enfurecem-se de modo imprevisível. 


ciosa, pelo fracasso na sexualidade e no am 
no trato social e pela agressividade. 


belez, na 
tênci a 
sui u do 


bons costumes, e não per- 
Mas são intolerantes, ran- 
mente de tudo e de todos. 
sas. 

e é atarracado, pesado, taurino; é fre- 
ta a tosa eva as marcas de alguma doença e um 
he usb ch sajeitado. Não sabe comportar-se em sociedade; 
pes ipa 4 s miai bom gosto. Reprimido, frustrado, torna-se 
SrA RR AR Agro e combativo, ele luta com obstinação. 
e riaa idade; é um tipo lento, que amadurece durante 
T PIE BEDRO S HE Projetos; mas, firme como a rocha, manifesta na 

nda perseverança. Gosta de situações estáveis e não aceita 
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facilmente mudanças; é um indivíduo conservador, ao qual faltam 
agilidade e capacidade de adaptação. Mas o que ele perde em flexibili- 
dade, ganha em profundidade. É realista, objetivo, lógico. Alguns 
são resignados, humildes; optam por uma vida de renúncia, pobreza e 
mortificação. Este tipo não sabe lidar com as mulheres e não tem mui- 
to sucesso com elas; tornam-se misóginos ou solteirões. Não gostam 
de crianças, e as mulheres não costumam ser boas mães. No trabalho, 
o tipo Omolu é exigente, meticuloso e tem grande senso de suas res- 
ponsabilidades. Seu relacionamento social é difícil; é agressivo e até 
cruel e perigoso. 

Ostimárê também pertence ao panteão da terra, embora repre- 
sente, mais precisamente, a força que move os astros. Seus filhos 
destacam-se pela beleza aristocrática; são indivíduos nervosos, origi- 
nais, geralmente cheios de cacoetes e que se tornam precocemente 
enrugados. O tipo Osumare é inteligente, dinâmico, curioso, observa- 
dor, indiscreto, irônico e maledicente. Elegante e altivo, eloquente, 
um pouco exibicionista e esnobe, ele atrai, seduz, fascina. É um sujei- 
to esperto, geralmente bem sucedido e que sabe ser generoso. Tem 
muito gosto e aprecia as artes. Sendo Òsùmàrè uma divindade bisse- 
xual, acreditam alguns que seus filhos são homossexuais, o que não é 
verdade. 

Citemos ainda Odùduwà que, embora sendo considerada como 
uma “qualidade” de Osálá, está ligada à terra; Odùduwà representa 
um tipo de mulher invejosa, dominadora, tagarela, ninfomaniaca e 
hipócrita. 

Ao elemento fogo correspondem essencialmente Yãsan e Sângó, 
que se caracterizam pelo tipo físico vigoroso, nervoso, dinâmico, pela 
intensa sexualidade, pelo temperamento impulsivo, a agressividade e o 
varhter autoritário. 

O tipo Sângó é robusto, pesado, imponente e nobre. Tem, entre- 
tanto, certa tendência para a obesidade, quando abusa dos prazeres da 
mesa, É um indivíduo sensual, amigo dos bons vinhos, da cerveja, da 
boa mesa e também um eterno apaixonado, um incorrigível conquis- 
tador, um libertino e um marido infiel, embora ciumento e vingativo. 
E orgulhoso, prepotente, teimoso; não ouve conselhos de ninguém e 
não admite jamais ter se enganado. É caprichoso, impulsivo, imprevi- 
alvel, mais instintivo que racional. É frequentemente muito apegado à 
mhe. Os filhos de Sângó costumam ter qualidades de liderança; são 
airevidos, valentes, agressivos e mesmo cruéis. Dizem que temem a 
morte, não por covardia, mas por amarem demais a vida; entretanto, 
alguns têm certa propensão para o suicídio. Uns são militares, outros 
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líderes políticos, ou ainda patriarcas severos; outros ainda, intelec- 

tuais, filósofos. 

As filhas de Yâsan são dotadas de inesgotável energia, mulheres 
dinâmicas, nervosas, irriquietas. São também mulheres de intensa 
vida sexual, provocantes, que conquistam e dominam os homens. 
Excêntricas, atrevidas, fazem-se notar, usando cores vibrantes, rou- 
pas ousadas, jóias vistosas. As filhas de Yásan são extremamente ciu- 
mentas e não toleram ser enganadas. Quando ofendidas, ou quando 
descobrem que têm uma rival, não hesitam em armar tremendos 
escândalos e pouco ligam pelo que delas possam dizer. São mulheres 
orgulhas e teimosas, rebeldes e impertinentes, impacientes, coléricas, 
cruéis, sempre dispostas a brigar. Não gostam de crianças nem de afa- 
zeres domésticos; quando apaixonadas, são extremamente dedicadas 
ão seu homem. Mas, de modo geral, são ingratas e egoistas. 

Mencionaremos ainda Esú, que por alguns de seus aspectos, 
relaciona-se com o fogo. O tipo Esu é robusto e incansável, cheio de 
contradições. É um grande amigo dos prazeres da vida; adora comer, 
beber, dançar, rir, fazer o amor; é um sujeito animado, alegre, brinca- 
lhão, inteligente, vivo. Mas, principalmente quando bebe, adora 
divertir-se às custas dos outros, contando mentiras ou obscenidades; 
torna-se briguento, insolente, desordeiro, indesejável. É mal educado, 
sujo, não paga suas dívidas, cínico, manhoso e amoral. Entretanto, 
também é dado a fiscalizar a vida dos outros, que ele pretende manter 
no caminho certo da moral e dos bons costumes. Sendo venal, e tendo 
em vista o que irá ganhar, é capaz de realizar com sucesso qualquer 
tarefa, por mais difícil que seja; mas, se não lhe interessar, é capaz de 
fazer tudo errado de propósito. Nunca desanima, nem fica preo- 
cupado, seja lá com o que for; é prestativo, um excelente amigo que 
resolve encrencas, brigas, problemas amorosos ou financeiros com 
extrema habilidade e costuma por estas razões ser muito querido e 
popular. Basta acrescentar que é um mulherengo contumaz e um 
amante fantástico. 

t, À natureza selvagem correspondem as várias ‘‘qualidades” de 
Osgsi e de Osányin, assim como, também, o aspecto masculino de 
Logun Ede e numa certa media, Osâgiyán. Estas divindades 
distinguem-se pela beleza e a elegância, pela sensibilidade e o caráter 
romântico, pela inteligência, a intuição e a sociabilidade. 

O tipo Osôsi é um dos mais atraentes dos tipos masculinos, 
esbelto, ágil, fino, nervoso. No seu comportamento amoroso se revela 
apaixonado, romântico, carinhoso; mas é volúvel e instável. É 
dotado de um espírito curioso, observador e de grande penetração. 


“ 


22 


Possui um temperamento introvertido, discreto, uma sensibilidade 
aguçada e é tido por complicado. Tem gosto depurado, qualidades 
artísticas e criatividade. Exerce enorme fascínio, tanto sobre as mulhe- 
res, como sobre certos rapazes e alguns Qsósi são um pouco efemi- 
nados. No convívio social são amáveis, educados, calmos e muito esti- 
mados. 

Logun Ede pode ser masculino ou feminino. É muito bonito e 
tem grande orgulho de sua beleza e de seu corpo. É de trato fácil, bem 
humorado, calmo, educado. 

Quanto ao tipo Qsânyín, ele é de constituição mais frágil; tem 
saúde delicada e com a idade pode tornar-se aleijado. Tem certa pro- 
pensão para a homossexualidade. Possui um temperamento secreto, 
imprevisível; é sonhador, esquisito, desligado. Os filhos de Qsânyin, 
dados ao estudo, à reflexão, são geralmente cientistas, pesquisadores, 
médicos. São generosos, afetuosos, muito tolerantes, mas fazem ques- 
tão de preservar a sua liberdade. Gostam de animais, com os quais dão 
a impressão de saber conversar, e de plantas, que conhecem a fundo e 
tratam com carinho. São despojados, sem ambição, completamente 
desprendidos de interesses materiais. 

O princípio da cultura, finalmente, é representado pelas múlti- 
plas “qualidades” de Ògún que se salientam por constituição atlética, 
virilidade, dinamismo, agressividade e mau humor. Os filhos de 
Ògún, com efeito, são sujeitos vigorosos, saudáveis, relativamente 
magros, mas com forte musculatura. Têm sólido apetite e gostam de 
beber. São extrovertidos, emotivos, mas também suscetíveis, impa- 
cientes, intolerantes. Agem antes de pensar; ofendem-se facilmente, 
mas acalmam-se tão rapidamente como se irritam e arrependem-se 
em seguida de seus atos de violência. Devido ao seu caráter dificil, 
irascível, intransigente, são geralmente considerados desagradáveis e 
antipáticos. O tipo Ógún é essencialmente ativo; é um trabalhador efi- 
glente, rápido, enérgico. É audacioso, arrebatado, empreendedor; não 
tem medo de nada e de modo geral ninguém se atreve a enfrentá-lo. 
É: um tipo essencialmente viril, que não tem das mulheres um conceito 
muito alto, sendo um marido brutal e insensível. Os filhos de Ògún, 
dedicam-se habitualmente a ofícios mecânicos; são técnicos, enge- 
nheiros, ou ainda militares. 

É claro que cada um dos estereótipos acima se subdivide, já o 
dissemos, em “qualidades” com características próprias; porém, para 
os nossos fins, era suficiente apresentar aqui, de modo esquemati- 
sado, os traços típicos dos “órisá gerais” mais conhecidos. 
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A i ; 
das ETA et Lead de Bastide, cujas pesquisas foram realiza- 
e a integração d , e que julgava que a industrialização de Salvador 
o negro no sistema capitalista seriam fatores de desa- 


gregação do candomblé, o culto não está desaparecendo 


Entretanto, a cidade de Salvador e o Recôncavo estão passando 


or ida i i 
MUDADA I de rápida industrialização e de intenso cresciment 
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A cidade contava: 


— em 1938: 350.000 habitantes 
— em 1969: 1.000.000 habitantes 
— em 1980: 2.000.000 habitantes* 
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» os i 
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— havia em 1969: 992 terreiros 
bb 1 para 1.008 habitantes; 
averia em 1980: 1.500 terreiros registrados, sem contar os 
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antes, isto é, 1 


para 1.000.000 habitantes, ou 


O prestígio do car domblé foi reconhecido oficialmente; em 
15.1.1976, o então Governador do Estado da Bahia, Sr. Roberto 
, 


*Osd: i 
a, A a 1938 foram tirados do trabalho de Ruth Landes, “A Ci 
E herea lo e Janeiro, Civilização, 1967); os que se referem a 1969 por 
la pelo Centro de Estudos Afro-Orientais de Salvador, sob rir coma 
+ sob a do 


Prof. Vivaldo Costa Lima. Os dados referentes a 980 foram fornecidos pela Federação 
Baiana do Culto Afro-Brasileiro 
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Santos, assinou, diante de 800 pais e mães-de-santo e de enorme multi- 
dão, o decreto que liberava finalmente o culto do registro obrigatório 
na Secretaria da Segurança Pública e do controle policial. A vida reli- 
glosa é integrada à vida cotidiana, à vida pública; acontecimentos, tais 
como confirmações de dgan, deká, falecimentos, aniversários, funda- 
vão de novos terreiros, são objeto de notas na imprensa local. 

A multiplicação dos terreiros se faz por um processo de segmen- 
tação. Uma filha, ou um filho-de-santo, com sete anos de iniciação, 
que tenha cumprido as suas obrigações rituais, recebe de sua mãe — 
ou pai-de-santo, o deká e tem daí por diante o direito de iniciar seus 
próprios filhos e de fundar o seu terreiro, se tiver para tanto os recur- 
“os financeiros e o prestígio suficiente. Esta segmentação implica, por 
sua vez, no recrutamento de novos adeptos. 


vi 


Observamos que aderem ao candomblé numerosos elementos 
brancos do sexo masculino, que são integrados ao culto na qualidade 
de ògan. Estes elementos não pertencem às classes de baixa renda; as 
pessoas sem perspectivas de ascensão social costumam buscar con- 
solo, de preferência, em religiões que valorizam a pobreza, a humil- 
dade, a paciência, o sofrimento, prometendo recompensas no além, 
vomo é o caso da umbanda e das seitas cristãs. Os novos ògan perten- 
vem, em sua maioria, às classes privilegiadas. Antigamente recrutados 
na comunidade negra e na classe social em que eles se inserem, os ĝgan 
año cada vez mais escolhidos nos estratos mais altos da sociedade baia- 
na, As mães de santo atribuem cada vez mais este título a industriais, 
vomerciantes, profissionais liberais, artistas ou intelectuais de reno- 
me, fato aliás que vem criando certo distanciamento entre estes mem- 
bros masculinos e o corpo das filhas-de-santo, que são humildes lava- 
deiras, empregadas domésticas, costureiras. É pequeno o número de 
mulheres brancas nos terreiros tradicionais; algumas delas são damas 
da sociedade baiana, dificilmente aceitas por suas irmãs-de-santo. 
Não se contentam em permanecer na condição de humildes iyáwo, e 
quase sempre ascendem aos mais altos cargos dentro da hierarquia. 
Mas as velhas sacerdotisas negras negam-se à instruí-las completa- 
mente, de modo que sua atuação é limitada e sua influência no terreiro 
praticamente nula. 

As casas tradicionais gozam de enorme prestígio e receber um 
titulo em alguma delas é uma honra altamente cobiçada. Certos indi- 
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blemas de desem 
prego, compensaç: icéri nie 
solidão. pensação pela miséria, refúgio contra a 


$ op. cit. 


São pessoas que pertencem às classes privilegiadas, que se bene- 
ficiam do desenvolvimento industrial de Salvador, pessoas compro- 
metidas por interesses econômicos e com a ordem vigente, que elas não 
pensam em questionar. Por outro lado, são pessoas que procuram 
obter prestígio dentro do grupo de culto, que procuram demonstrar o 
seu zelo: são pessoas que buscam uma integração no grupo de culto, 
querendo nele serem aceitas € reconhecidas. São, enfim, pessoas que 
atribuem a maior importância ao temperamento do seu santo pessoal. 

Podemos então nos perguntar se o meio urbano da moderna 
Salvador não ofereceria condições favoráveis à eclosão do que foi cha- 
mado de “crise de identidade”, à perda parcial da identidade pessoal 
e se o candomblé tradicional, tal como existe em Salvador, não ofere- 
veria, por sua vez, condições de recuperação desta identidade. 
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A pessoa é uma noção formal; designa um sistema de relações 
intra e inter-individuais, uma constelação de elementos que assume 
formas diversas segundo o quadro cultural. A pessoa, em si, é vazia, 
posicional: é o lugar ocupado pelo indivíduo na trama das relações 
sociais. A identidade pessoal, pois, seria a identificação do indivíduo 
vom esta posição que lhe compete e os papéis sociais correspondentes. 

Numa sociedade tradicional, a pessoa é definida de modo ine- 
quivoco e, individuada, ocupa um lugar único na trama das relações 
de parentesco, na cadeia das gerações e das classes de idade. Em nossa 
sociedade, pelo contrário, toda referência ao cosmos, aos deuses e aos 
antepassados foi eliminada. Resta-nos a identificação com um núcleo 
familiar reduzido, e com uma categoria social muito vagamente defi- 
nida, em termos principalmente econômicos. 

A noção de pessoa livre, autônoma ¢ independente parece acom- 
panhar as políticas de desenvolvimento, cortando as relações do indi- 
viduo com seu meio, sua comunidade, sua tradição cultural, seus 
mortos e sua família, transformando-o em mão-de-obra indefesa. A 
pecensidade premente de manter relações econômicas passa antes das 
relações afetivas, engendrando a indiferença. A necessidade do con- 
sumo está ligada à valorização do novo, do dinamismo, da agressivi- 
dade, tidos por manifestações de juventude e de criatividade. Tudo é 
instável, passageiro: emprego, residência, amizades, amores, idéias. 
Modos de vida e valores transformam-se rapidamente e duram menos 
iue uma geração; não há mais permanência à escala da vida humana. 
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A estes indivíduos desestruturados, o sistema de pensamento 
nàgó oferece possibilidades de individuação e de inserção no cosmos, 
modelos da personalidade, diferenciação no plano social e orientação 
psicológica. 

A individuação realiza-se progressivamente. Com a formação 
dos ori, surgem seis grandes categorias de seres humanos, que descem 
respectivamente dos espíritos simbolizados pelo ar, a água, a terra, O 
fogo, a natureza e a civilização. Graças à atuação do princípio de 
expansão da matéria personificado por Esu, estes seres humanos são 
separados e individuados do ponto de vista biológico. Graças aos 
òrisà, eles são individuados do ponto de vista espiritual, a individua- 
ção seguindo um processo de encaixamento em classes cada vez meno- 
res, incluídas umas nas outras, do geral ao singular. 

A pessoa nàgó não é isolada nem autônoma; recebe parte do seu 
ser de Deus; recebe outra parte de uma substância primordial pela 
qual está ligada aos antepassados da humanidade, da “nação”, do 
terreiro e de sua própria família. Com o ôrisà, ela participa dos pode- 
res que governam estas substâncias. A pessoa completa é uma criação 
adquirida atravês das instituições. O homem do candomblé apreende- 
se como situado no mundo, num ponto preciso do contínuo das gera- 
ções humanas, relacionado com determinados deuses € intimamente 
ligado pela iniciação ou o assentamento a uma manifestação única de 
um deles; apreende-se como situado na hierarquia do terreiro e na 
sociedade abrangente, como membro do culto. 

O candomblé oferece um conjunto de tipos tradicionais da per- 
sonalidade, suficientemente esquemáticos para adaptar-se à diversi- 
dade dos indivíduos concretos, sendo possível elaborá-los, integrando 
anseios individuais. Através do ritual do assentamento, O novo adepto 
estabelece uma relação íntima com seu ôrisá pessoal, que corresponde 

a um dos tipos culturalmente definidos da personalidade, com O qual 
ele passa a identificar-se. . 

A identificação com esta entidade vai proporcionar ao novo 
adepto um lugar bem definido no plano das relações sociais. Cada 
membro do candomblé distingue-se dos demais, por exemplo como 
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filho-da-Terra; distingue-se a seguir dos outros filhos-da-Terra, como 
filho de Obalúaiyé; distingue-se ainda entre todos os filhos de Qhá- 
lúaiyé, diferencia-se por ser filho de um Obâlúaiyé jovem e guerreiro, 
digamos Tetu; finalmente se identifica com seu ser único, talvez ij 
Gbemi, manifestação individual de Tetu. Esta identificação determina 
em certa medida seu relacionamento com os outros membros do ter- 

| reiro, pois com efeito certas funções, certos trabalhos ser-lhe-ão 

| atribuídos em função do seu ôrisã. Paralelamente, pela sua inserção 

| no grupo de culto, o novo adepto diferencia-se do não-grupo. Mas ao 
mesmo tempo, sua ligação com determinado ôrisà determina, na 
sociedade mais ampla, seu relacionamento até com indivíduos que não 
pertencem ao candomblé, definindo afinidades, incompatibilidades, 
atividades profissionais, cônjuges possíveis. 

Graças à sua ligação com o ôrisà pessoal, o indivíduo adquire 
ainda um lugar definido na ordem cosmológica, pois o órisã deter- 
mina afinidades ou oposições com os diversos aspectos da natureza e 
poderes primordiais. 

Constantemente consultado pela mediação do jogo de búzios, o 
sá reforça esta identificação, incentivando certos comportamentos, 
proibindo outrôs. O adepto, com a aprovação dos membros do grupo 
de culto, passa a assumir as atitudes esperadas, e sensíveis modifica- 
ções comportamentais seguem a integração do individuo no can- 
domblé. 

Enfim, o órisá orienta e ajuda seu filho a alcançar seus objeti- 
vos, definidos de acordo com os ideais da classe social à qual pertence. 
Nada se faz sem consultar o santo: negócios, viagens, mudanças, visi- 
tas, casamento... O drisá exige o cumprimento das obrigações rituais, 
dando em troca saúde, prosperidade, êxito. Ademais, através do orá- 
culo, o futuro pode ser previsto, as desgraças evitadas; todos os acon- 
tecimentos são explicados, o absurdo e o incompreensível, eliminados. 


CONCLUSÕES 


Parece-nos que a expansão dos cultos “afro-brasileiros” em 
geral é paralela ao desenvolvimento do capitalismo e da urbanização. 
No caso específico de Salvador, este desenvolvimento é bastante 
recente e estamos assistindo hoje ao impacto das mudanças sobre a 
classe média e média-alta, que mais estão se ressentindo dos seus efei- 
tos. Por outro lado, a organização dos grandes terreiros de candomblé 
nãgó data do século XIX, sendo portanto bem anterior às mudanças 
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A FILHA-DE-SANTO* 


Giselle Cossard-Binon 


Os descendentes dos africanos trazidos outrora ao Brasil como 
escravos permaneceram fiéis à cultura de seus antepassados, em que 
pese a adversidade. Os centros religiosos — candomblés — reivindi- 
cam a tradição nãgó originária do Golfo do Benin, à qual se somam 
algumas vezes reminiscências bantus do Congo ou de Angola. Os 
Nàgós acreditam em um Deus inacessível e longínquo, que delegou 
poderes a divindades — drisá — intermediárias entre Ele e os homens. 
Cabe ao chefe do candomblé dar a conhecer a vontade destas divinda- 
des por meio do jogo da adivinhação. Ele deve também organizar as 
festas, durante as quais as divindades apoderam-se do corpo dos ini- 
ciados. Estes últimos trazem o nome de yawo, que significa em nagô 
“esposa do órisá”. A idéia africana do casamento místico perdeu-se 
entretanto no Brasil e as relações do ser humano com seu ôrisá são as 
mesmas dos pais em relação aos filhos. Os iniciados são chamados 
“filhos ou filhas-de-santo” e os chefes dos candomblés, “pai ou mãe- 
de-santo””, em decorrência do sincretismo que assimilou cada divin- 
dade a um santo católico. 

A yawo é um ser escolhido pelo òrişå a fim de que este possa, por 
meio do transe, descer entre os humanos e voltar à Terra. A iniciação 
tem por objetivo condicionar a pessoa escolhida — em geral uma 
mulher — de modo que ela entre em transe no momento desejado e em 
circunstâncias precisas e muito controladas. Por ocasião da reclusão, 
treinamentos metódicos estabelecem condicionamentos que são desen- 
cadeados por um certo número de sensações definidas. O comporta- 
mento ritual obedece assim a um padrão rigoroso, tanto na intimidade 
quanto em público, e jamais cede lugar à anarquia. Quando o drisã 


* Estas observações foram feitas no candomblé de João da Goméa, baiano insta- 
lado em Caxias, subúrbio do Rio de Janeiro, em 1946. 

O texto foi publicado originalmente no Journal de la Société des Américanistes. 
Musée de |" Homme. Paris, Tome LVIII: 57-77, 1969. 
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volta à Terra, deve dançar e mimar lendas conhecidas e o menor gesto, 
o menor passo têm sua importância. A sala onde acontecem as festas é 
um teatro. Cada cerimônia é uma representação religiosa, da qual 
participam atores e espectadores. Por ocasião do retorno do drisá à 
Terra, os trajes rituais, as insígnias levadas pelas iniciadas em transe, 
Os ritmos, os cantos e a coreografia perpetuam lendas que formam 
uma herança preciosa e que a yawo transmite de geração em geração. 
É o patrimônio da comunidade. 

A yawo tem, além disto, uma segunda missão. Através dela são 
transmitidas as mensagens que o ôrisã destina aos humanos, tanto a 
ela quanto às pessoas à sua volta. Quanto mais antiga sua iniciação, 
mais a personalidade de seu ôrisá (isto é, a que ela possui em estado de 
transe) aumenta de importância. Continua a corresponder ao arqué- 
tipo tradicional, mas adquire nuances segundo cada indivíduo. Pouco 
a pouco, o drisá adquire o hábito de falar e com o tempo e a experiên- 
cia desenvolvem-se os signos de um saber pessoal: dupla visão, profe- 
cia, lingua secreta, conhecimentos de plantas, remédios, etc. “Com o 
tempo, o santo vai se desenvolvendo”, ao que se diz. Esta faculdade 
se desenvolve mais, ou menos, segundo os casos, mas a evolução se dá 
sempre sem que a iniciada tenha conhecimento dela, da mesma forma 
que a escolha de se tornar filha-de-santo deu-se independentemente de 
sua vontade, sem que até mesmo tenha existido um esforço de sua 
parte para chegar lá. 

Existe portanto na yawo a justaposição de dois estados para- 
lelos: o estado normal, consciente e o estado de transe, inconsciente, 
considerado divino. Mesmo quando a iniciada está desperta e cons- 
ciente, sua segunda personalidade, inconsciente — a que se diz perten- 
cer ao drisá — continua a pensar, agir, observar e influir sobre sua 
vida e a dos demais seres humanos. No subconsciente se encontra cria- 
do e plasmado um segundo eu muito coerente e muito extenso. Se a 
iniciada nada sabe deste outro eu, a reciproca não é verdadeira. O 
ôrisà conhece tudo a respeito de sua filha e sua influência pode ser 
considerável. 

O ódrisá controla diretamente a fisiologia da iniciada e reforça seu 
potencial vital. Em certos casos, a iniciação não teve outros motivos. 
Diz-se então que a yawo foi iniciada devido a uma doença, que pode 
ser muito precisa: tuberculose, úlcera estomacal ou anemia grave, 

O órisá age também sobre sua vida Psíquica, através da criação 
de uma segunda personalidade ampliada, dado que participa do divi- 
no, o que leva à sublimação de certas inibições que tenham podido 
provocar desequilíbrios nervosos e psicoses. Certas iniciadas, cujos 
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casos interessam vivamente os psiquiatras, são de fato doentes men- 
tais e podem-se citar numerosas filhas-de-santo que, antes de sua ini- 
ciação, submeteram-se a tratamento em hospitais psiquiátricos, sem 
obter o menor sucesso. Diz-se nesses casos que o ôrisá “segura a cabe- 
ça dela”, isto é, que ele consolida sua cabeça, seu espírito. É conve- 
niente notar que tais casos são excepcionais. A maioria das iniciadas é 
perfeitamente normal. Cada ser carrega em si os desejos, as tendências 
que a educação, o meio ambiente e os acontecimentos reprimiram ao 
longo da existência, a tal ponto que a personalidade inicial encontra- 
se, devido a isto, mais ou menos modificada. É esta personalidade de 
base que a iniciação reforça e amplia. Enquanto a psicoterapia pro- 
cura exteriorizar a causa do mal, o que não deixa de apresentar seus 
perigos, pois corre-se o risco de fazer vir à tona conflitos que talvez 
fosse preferivel deixar adormecidos e sepultados nas profundezas do 
inconsciente, a iniciação, pelo contrário, reforça o compartimento 
estanque no sentido indivíduo-òrìşà. É no inconsciente que se dá o de- 
sabrochar da nova personalidade, f 

Na realidade, a barreira é hermética apenas em um determinado 
sentido, O òrişà pode modificar os impulsos, os desejos da iniciada. 
Deixa-lhe recados, cuja origem a iniciada não reconhece, ao voltar a si. 
“Vou deixar isso na cabeça de minha filha”, diz o órisá. Ao desper- 
tar, a iniciada, ignorando porque mudou de opinião, modificará seu 
comportamento, em função da vontade do drisá. Isto pode levá-la a 
orientar de modo diferente sua vida sentimental, a dar outro rumo à 
sua vida financeira, a tomar novas decisões relativas ao trabalho, à 
família, ou simplesmente a parar de beber... 

Finalmente, o ôrisã pode transmitir ordens ou conselhos através 
de uma terceira pessoa que, no final do transe da iniciada, transmitir- 
lhe-á seu recado, tomando as devidas precauções, de tal forma que as 
revelações não causem um choque excessivo na yawo, se estiverem em 
contradição com sua vontade. Ela dispõe do livre arbítrio e pode acei- 
tar ou recusar submeter-se às injunções a ela transmitidas, sabendo 
que sua rebelião será punida de modo inelutável e imprevisível, mais 
dia, menos dia. 1 N 

Vê-se, portanto, a importância que a determinação do òrişà prote- 
tor exerce. Ligado a cada ser humano a partir do momento de sua con- 
cepção, ele corresponde a uma estrutura inata. Determinar o òrişà &; 
na realidade, perceber o núcleo das disposições que cada indivíduo 
recebeu de herança e que constituem a sua estrutura somato- 
psicológica. Através delas se determinam os delineamentos de sua 
conduta, mas elas não formam a totalidade do ser humano. Devido às 
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circunstâncias e ao meio ambiente, as aquisições falsificaram, às vezes 
muito profundamente, essas disposições primordiais e a personalidade 
do indivíduo não corresponde mais com exatidão à sua estrutura pri- 
mitiva, A evolução trouxe com ela desvios e as possibilidades que se 
ofereciam ao indivíduo não puderam ser realizadas. É por isso que a 
determinação do órisá protetor é frequentemente difícil e é preciso 
toda a arte do pai-de-santo para que ela seja bem sucedida. 

Quando a pessoa entra em estado cataléptico, o pai-de-santo 
observa com muito cuidado os gestos que ela faz ao cair e eles podem 
fornecer indicações preciosas sobre a natureza do órisá. Ele, da mes- 
ma forma, nota a qual órisá são dirigidas as cantigas entoadas naquele 
momento. 

Todos estes sinais são importantes, porém devem ser confirma- 
dos através do jogo da adivinhação. É assim que será obtido o odu, 
isto é, o signo que marca cada destino. Através do odu, se conhece o 
àrisá dono da cabeça e também o ôrisá ou os drisá que acompanham e 
matizam o caráter do indivíduo. 

Se examinarmos as iniciadas, agrupando-as por cada drisd, pode- 
remos notar 'que elas possuem frequentemente traços em comum, 
tanto no plano fisiológico quanto no Psicológico. Seus corpos pare- 
cem trazer mais, ou menos profundamente, segundo os indivíduos, a 
marca das forças mentais e psíquicas que os animam. 

Convém distinguir inicialmente os indivíduos ligados a um órisá 
masculino e os ligados a um ôrisã feminino e que podem ser uns e 
outros homens ou mulheres. Esta distinção mostra uma polarização 
dos seres, alguns mais combativos, outros, pelo contrário, mais orien- 
tados em direção à conciliação ou à sedução, o que não implica abso- 
lutamente em que um homem que pertença a uma divindade feminina 
tenha tendências homossexuais. Acontece que certos elementos do 
candomblé o afirmam, mas isto não corresponde a uma realidade pro- 
funda. Trata-se apenas de uma espécie de desculpa, que lhes permite 
justificarem-se a seus olhos e aos olhos dos outros. 

Em cada categoria dos Orisá se distinguem também os drisá 
velhos e outros mais jovens. Isto também é encontrado no caráter do 
indivíduo. Um parece ter sido sempre velho e o outro, ao contrário, 
sempre criança, como se levássemos sempre dentro de nós a marca de 
uma das idades da vida. 

O tipo Ògún é magro, nervoso, musculoso, de temperamento 
dificil, cheio de iniciativas, batalhador, conquistador. 

O tipo Sângó é adiposo e tem tendência à obesidade. Aprecia o 
gozo, é hedonista e algumas vezes tende à preguiça. É visceral, 
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O tipo Obaluaê é desajeitado, pesado, fechado. É fregiiente- 
mente um pessimista que estraga suas oportunidades, devido a uma 
mentalidade auto-destruidora, 

O tipo Osósi é ágil, nervoso, refinado, interessa-se por tudo, 
nem sempre é perseverante e é instável em seus afetos. 

O tipo Osàlá é calmo, lento, teimoso, fechado, age em silêncio e 
jamais perdoa uma ofensa. 

O tipo Yãsan é vivo, conquistador, ativo, ciumento e até mesmo 
cruel e colérico. 

O tipo Osum corresponde à beleza gorda, a quem todas as home- 
nagens são devidas. Algumas vezes preguiçoso, interesseiro, sabe aliar 
a falta de cuidados à sedução. 

O tipo Yémánjá irrita-se com facilidade, é instável, generoso, 
mas somente até certo ponto. Tem tendências maternais e aprecia a 
solidão. 

O tipo Naná é velho antes do tempo, taciturno, emburrado e 
fechado, extremamente vingativo e muito trabalhador. 

O problema se complica na medida em que, com muita fregiiên- 
cia, o caráter básico não é muito aparente e pode ser modificado através 
da influência mais ou menos importante dos ôrisà secundários revela- 
dos no odu. Um órisã secundário pode mesmo procurar impor-se no 
lugar daquele que é o dono da cabeça. Segundo os membros do can- 
domblé, o equilibrio máximo ocorrerá quando o indivíduo é determi- 
nado por um primeiro tipo masculino e um segundo tipo feminino, ou 
vice-versa. Ao modelar o inconsciente sobre o arquétipo divino, a ini- 
ciação permite reforçar a estrutura de base da Jawo e favorece o seu 
desabrochar. 

Ao sair da iniciação, a yawo é a eleita da divindade e assim per- 
manecerá até a morte. O que quer que faça e o que quer que pense em 
seguida, jamais poderá voltar atrás e desmanchar o que foi feito, Mais 
ainda que esposa ou filha do deus, é sua escrava. Depositária da força 
divina, deve cuidar de mantê-la intacta, evitando tudo aquilo que 
puder prejudicá-la ou quebrá-la. Sabe que os seres e mesmo os objetos 
que a cercam podem ser os vetores, conscientes ou não, de influências 
eventualmente maléficas. Deve, portanto, cuidar para não fazer nada 
que permita essas influências exercerem-se sobre ela. É por isso que 
deve observar um grande número de preceitos a ela ensinados pela 
mãe pequena, mas que ela deve aprender sobretudo observando as 
outras, sem nunca fazer perguntas. Eles formam a regra de vida da 
iniciada, qualquer que seja seu grau de iniciação. 

O conjunto dessas proibições integram as kizila, do quimbundo 
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kijila. Alfonso da Silva Rego diz: “Em Angola existe uma palavra 
que exprime uma idéia que encontramos em todos os lugares, a idéia 
daquilo que não é bom, que não convém, que é contrário à tradição 
ou à etiqueta, àquilo que se deve fazer, etc. É a palavra kijila'". 

As kizila são numerosas e não é fácil classificá-las. As influên- 
cias maléficas podem provir de certos pontos do espaço ou do tempo 
mais particularmente ligados aos Es? e às almas. Assim é que yawo 
evita colocar-se de costas para uma janela ou para uma porta; não se 
senta na soleira da porta; não atravessa as encruzilhadas em diagonal, 
pois os Esú moram nas aberturas e nas encruzilhadas. Não toma 
banho de mar; evita os cemitérios. Cuida de orientar o lugar onde 
dorme (esteira ou cama), de maneira que seus pés não fiquem voltados 
para a rua, pois é assim que se colocam os defuntos. A Morte poderia 
enganar-se e levá-la. Não sai de casa quando está batendo meio-dia, 
seis horas ou meia-noite. Não varre a casa e não lava louças e panelas 
depois que a noite cai. 

Da mesma forma não lhe são favoráveis certas fontes de calor e 
certas cores. A yawo evita o sol forte e só sai com a cabeça coberta. 
Evita queimar-se, beber ou comer algo muito quente. Se é filha de 
Yémánjá ou de Ósála, evita ficar perto de azeite de dendê que esteja 
fervendo. Não deve dar as costas à chama, provenha ela do fogão ou 
de um fósforo que acenderem por detrás dela. Não usa preto ou roxo. 
Se for filha de Yémánjá, não usa vermelho; se for filha de Osála, deve 
usar somente o branco. 

Os outros seres podem carregar consigo más influências e ela 
não deve deixar ninguém se sentar ou se deitar em sua esteira ou 
cama. Não terminará o que outra pessoa começou; não pode fechar o 
que alguém abriu e evita deixar gavetas, caixas ou malas abertas. Não 
come o resto dos outros, não usa suas roupas, não come e nem bebe 
em recipientes já usados por alguém. Não recolhe o lixo com as mãos; 
não recolhe o lixo que a outra pessoa varreu. Cuida para que ninguém 
passe o braço, a mão ou um objeto qualquer em cima de sua cabeça, 
pois é lá que está seu drisã. 

Como os objetivos de que se serve — e mais particularmente as 
roupas que usa — são impregnados de força, ela não pode esbanjá-los 


! Rego, Afonso da Silva. “Etnorreligiosidade negra”. Estudos sobre a etnologia 
do Ultramar Português. Vol. II. Coleção Estudos, Ensaios e Documentos, nº 84. 
Lisboa, 1961, p. 307. 

2 Esú: divindade inferior, que exerce junto às demais o papel de mensageiro e 
criado. 
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e estragá-los, dando trajes ou calçados a qualquer pessoa. Deve reco- 
Iher os cabelos que ficaram presos no pente, ou os que cortou, e jogá- 
los na água. Enterra os restos de comida que acaso tenha deixado no 
prato e cuida para que animal algum venha desenterrá-los e comê-los. 
Pode todavia dá-los a um cachorro, pois este animal é consagrado a 
Ògún e também a Obaluaê, devido ao sincretismo que assimila este 
ôrisá a São Roque. 

Certos gestos devem ser feitos seguindo um sentido, uma ordem 
que não pode ser transgredida. Nunca deve vestir suas roupas pelo 
avesso, deve enfiar saias e vestidos pela cabeça e tirá-los também pela 
cabeça. Se enrolou as mangas, deve desenrolá-las antes de se despir. 
Não pode deixar os sapatos com a sola voltada para cima e nem deve 
deixá-los um por cima do outro. Se entra em uma igreja pela primeira 
vez, deve penetrar pela porta principal e sair por ela. Se entra em um 
bosque ou no mato, deve sair pelo mesmo caminho. 

Não pode comer determinados alimentos. Após sua iniciação, a 
yawo cuida de observar se determinados pratos a incomodam, deven- 
do evitá-los daí por diante. Trata-se geralmente de pratos consagrados 
a seu órisã. As informações obtidas em relação a este assunto são con- 
traditórias. A maior parte das pessoas de candomblé consideram proi- 
bidas as comidas — e sobretudo a carne dos animais — oferecidas ao 
orisã que é o protetor da iniciada, por respeito a este último. 
Acrescente-se a estas proibições as comidas consagradas ao órisá do 
pai-de-santo e algumas vezes ao órisá do odofon do “barco”. João 
da Goméa, consultado a respeito em determinada ocasião, respondeu 
que era necessário sobretudo que a jovem yawo experimentasse de 
tudo após a iniciação e que deveria observar o que lhe fazia mal, evi- 
tando-o daí por diante. Mesmo assim, as pessoas mais antigas do can- 
domblé sentem um certo prazer em interrogar maliciosamente as 
jovens yawo para saber se comem este ou aquele alimento consagrado 
a seus órisã. Se elas respondem que não respeitaram as proibições, as 
mais antigas não deixam de comentar suas respostas com ironia. 

É preciso enfim assinalar um hábito muito particular: se por 
acaso se come um alimento proibido, não se deve pronunciar seu 
nome. Por exemplo, a melancia consagrada a Yâsan é chamada de 
“inhame vermelho”. Um dia chegamos na Goméa e João da Gomea 
estava à mesa, acompanhado por três ogã, comendo caranguejos 
azuis, caçados no mangue. Sabendo que este animal é consagrado a 


. 
| As iniciações geralmente se fazem por grupos, denominados “barcos”. A pri- 
meira iniciada do grupo recebe o nome de odofon. 
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Obaluaê € que em princípio é proibido comê-lo, não fizemos o menor 
comentário e Ppreparávamo-nos para saudar cada um deles, quando 
uma Pessoa antiga da casa apressou-se em dizer-nos: “Tá vêndo sei 

Pai está comendo siri!”, O tom empregado era tão decisivo ue na 
percebemos O erro no emprego da palavra “siri”, caranguejo o mai 

que não é comida proibida, em lugar da palavra “caranguejo” Mais 
tarde, ela me explicou que se eu tivesse feito algum comentário e To- 
nunciado a palavra “caranguejo”, mais ninguém poderia PaE 
comendo, pois teriamos advertido a divindade da ofensa que se lhe 


era ao passo que tinham tentado induzi-la em erro, ao falar de 


membros de seu “barco”. omparece ao terreiro sempre que possível 
Toma cuidado em chegar lá de “corpo limpo”, isto é sem ter tid ) 
relações sexuais desde a noite anterior. Caso contrário, deve tomar pes. 
banho antes de sair de casa. Ao chegar, não cumprimenta ninguém 
Descansa um instante no quintal e vai trocar de roupa, pondo os trajes 
habituais do candomblé. Em seguida vai saudar os E; ú, Gao e 


ôrisá, no de Obaluaê e no de Osâla. Dá em seguida um dobale‘ diante 
de seu pai-de-santo e pede-lhe a bênção, bem como a da mãe pequena. 

da yamoro, dos ogãº e de todas as que são mais antigas do que ela. 
Somente então cobre a cabeça com um oja branco, que amarra sob a 
forma de turbante, pois não se pode receber uma bênção com a cabeça 


Se dorme no terreiro, levanta-se com o nascer do sol, pois não 
pode estar dormindo quando o sol estiver quente e seria de muito mau 


colher em seus lábios “o mingau das almas”, Gilberto Freyre cita este 
costume, que ainda é escrupulosamente observado nos dias de hoje” 
E Por esta razão que a iniciada sempre deixa um copo de água Faça 
esteira. Se por acaso a chamarem durante a noite, ela poderá lavar 


4 À 

Rônko. quarto secreto do terreiro, onde se desenrolam as iniciações. 

z PEA da iniciada, que deita de bruços no chão. 

> osig m yamoro, ogã: pessoas que têm um posto no terreiro. 
yre, Gilberto. Casa grande e senxala, Paris, 1952, p. 277. 
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imediatamente a boca e a força de suas palavras não correrá o risco de 
diminuir, passando através de uma boca suja. 

Passa em seguida a abluções mais intimas. Vivendo em um des- 
conforto total, com um material rudimentar, em uma promiscuidade 
contínua, a yawo deve entregar-se a uma limpeza rigorosa, que está na 
base de suas crenças, pois precisa estar sempre em condições de rece- 
ber o órisá, visto que seu corpo é o suporte dele. Assim sendo, o pró- 
prio banho obedece a um verdadeiro ritual, pois ele ressacraliza quoti- 
dianamente o receptáculo do deus. A yawo só pode utilizar água 
morna ou fria, Começa por lavar a boca por meio de três goles suces- 
sivos, que ela cospe. Lava em seguida os órgãos sexuais. Derrama em 
seguida um pouco de água no topo da cabeça, após dizer “ago, meu 
pai” (ou “minha mãe”). Dê-me permissão, meu pai (ou minha mãe). 
Agora pode ensaboar-se, mas é preciso evitar as esponjas do mar, pois 
são ligadas às almas... 

Deve tomar um banho de chuveiro e trocar de roupa antes das 
seis da tarde. Vestida com roupa limpa, volta a pedir a bênção a seu 
pai. À noite, antes de ir deitar em sua esteira, no rônko, pede-lhe per- 
missão para tanto e dá um dobale diante dele. 

A yawo não pode dormir de costas. Não se pode despertá-la 
bruscamente, sobretudo chamando-a por seu nome de batismo. Se ela 
demora para acordar, é preciso dar-lhe alguns tapinhas na planta dos 
pés e chamá-la baixinho por sua dijina*. Uma vez de pé, pode sentir-se 
um tanto insegura e tonta. Deve então dar três pequenos saltos no 
mesmo lugar. 

As distâncias tornaram-se muito grandes entre ela e o pai-de- 
santo, mesmo se, antes de ser iniciada, tivesse com ele relações amisto- 
sas. Agora não é a primeira a lhe dirigir a palavra, não brinca mais 
com ele e não lhe faz mais perguntas. Se quer pedir-lhe algo, não o faz 
diretamente, mas recorre à mediação da mãe pequena, que transmite 
seu pedido, se julgar que deve fazê-lo. Jamais fica de pé diante do pai- 
de-santo, e sim agachada, com a cabeça baixa. Não come mais à sua 
mesa, não dorme mais em sua casa, não bebe cerveja ou álcool ém sua 
presença. Torna-se excluída do círculo de seus amigos. 

Durante um ano tem direito a um prato que seu pai lhe dá ao 
distribuir a comida, mas ela vai comer na cozinha do fundo, no barra- 
cão ou no rônko, após pedir a bênção a seu pai e às pessoas mais anti- 
gas. No final desse periodo compra tudo aquilo de que tem necessida- 
de e vai cozinhar no fundo do terreiro, com as outras iniciadas. Com 


8 Dijina: nome africano dado à iniciada. 
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fregiiência, os pratos são preparados em comum e os mantimentos são 
comprados reunindo Os recursos de todas as yawo. Aquela que tem 
pouco dinheiro beneficia-se da generosidade de suas irmãs, pois 
Jamais se nega comida a quem se encontra em situação difícil. ) 
a Algumas vezes, entretanto, seu pai a chama e dá-lhe de sua mão 
o “bolo de comida” (aboro) que tira do prato e coloca em sua boca 
Ela agradece, pedindo-lhe a bênção: ““Abença, meu pai! — Meu Pai 
(ôrisa) lhe abençoe.” É uma maneira de receber um pouco da força do 
Pai-de-santo, de participar de seu age e é uma honra para a iniciada 
Muitas vezes as mais antigas também repetem o gesto. reforçando 
desta forma os laços espirituais no seio da comunidade. j 
Pouco a pouco a yawo organiza-se para gozar de algum conforto 
durante o tempo que passa no terreiro. Assim que seus meios financei- 
ros lhe permitem, compra um baú, no qual guarda seus trajes de can- 
domblé, seu prato e caneca de ágate, o lençol, um cobertor, a bacia 
para se lavar, uma toalha de rosto, um pedaço de sabonete Er Divi- 
de geralmente esse baú com uma ou duas irmãs de “barco” Os baús 
são guardados no rônko, ao longo das paredes, e colocados sibie pe- 
quenos bancos de madeira que os protegem da umidade do solo. Em 
1960 havia cerca de trinta deles no rônko da Goméa, i 
i As filhas-de-santo que moram nas redondezas guardam suas 
Coisas em casa e não têm baús no rônko. Algumas comparecem com 
menos regularidade e quando participam das grandes festas instalam- 
se nas casas de suas irmãs que residem na vizinhança ou em edifica- 
ções situadas no interior do terreiro, fora da casa de João da Goméa 
A Jovem iniciada deve se mostrar extremamente circunspecta E 
seu relacionamento com as yawo mais antigas. Deve observar com o 
maior escrúpulo as regras de precedência e para isso é preciso que co- 
nheça a ordem de feitura das diferentes iniciadas, pois elas são por de- 
mais susceptíveis em relação a esse ponto. Não deve esquecer nunca 
que em todas as atividades do terreiro tem de se apagar diante daque- 
las que são mais antigas do que eia. Deve cuidar para não tomar 
nenhuma iniciativa sem que tenha recebido ordens nesse sentido. Não 
pode sequer Assinalar Os erros que observou por parte de alguém e 
nem se permitir qualquer tipo de comentário. Isto vigora para todos 
os escalões. Um dia, quando tudo já estava preparado para o sacrifi- 
cio a Est, a yamoro percebeu subitamente que a farofa” do pade" não 


Das Ê 
Mistura de farinha de mandioca e azeite de dendê. 


10 Èsú, 
Oferenda a Esiú, que precede todas as ceri ias, 
SU, Si 
k cerimônias, a fim de que nada possa 
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tinha sido preparada. Comunicou-nos baixinho sua surpresa, porém 
limitou-se a isso. João da Goméa iniciou a cerimônia e no momento 
de fazer a oferenda aos Esú da rua, descobriu que o prato de farofa 
não estava diante dele. Ficou encolerizado, reclamou em altos brados 
e censurou asperamente ““aquelas que já tinham idade suficiente para 
saber destas coisas, que não prestavam atenção em nada, que não 
providenciavam para que nada faltasse, etc., etc.” Cada uma baixou a 
cabeça, em meio ao maior silêncio. A mãe pequena e a yamoro não 
disseram uma palavra. Após o sacrifício, na cozinha dos fundos, per- 
guntamos à yamoro o porquê de sua falta de reação. “O que eu podia 
fazer?” respondeu. “Nosso pai não deu ordens... Perguntar-lhe se era 
preciso preparar a farofa? Deus me livre! la parecer que eu sabia mais 
do que ele e que queria lhe dar uma lição! Somos todas pequenas, não 
sabemos nada, não somos nada. É ele quem dá ordens. Mesmo se ele 
se esquece de alguma coisa, não podemos dizer nada...” 

Assim, mesmo se indevidamente censurada, a yawo deve evitar 
tentar se desculpar. Escuta com a cabeça baixa e pede respeitosamente 
a bênção daquele que lhe passa uma reprimenda, a fim de implorar 
seu perdão. 

É somente com seus irmãos e irmãs de iniciação que pode 
falar com maior liberdade, Através das provações comuns, o barco 
forjou ligações sólidas. Possui pequenos segredos, unidade e solidarie- 
dade. Um interdito muito rigoroso, que proíbe quaisquer relações 
sexuais entre os membros do mesmo ‘‘barco”, depura esta amizade de 
todo e qualquer equívoco. Esta proibição vigora em relação às outras 
iniciadas mais jovens ou mais velhas, mas em grau menor. Se marido e 
mulher encontram-se diante da contingência de passar pela iniciação, 
o pai-de-santo providencia para que eles não façam parte do mesmo 
barco. De qualquer maneira, o número de iniciados do sexo masculino 
é pouco elevado e a maior parte deles é homossexual. 

As yawo do '*barco”" comem, cozinham e dormem juntas. Se um 
dos membros encontra-se em situação difícil, é para seu “barco” que 
ele se volta. Incumbe ao odofon representar e dirigir o grupo que 
forma a primeira célula da comunidade. 

Resta à jovem yawo aprender tudo o que diz respeito ao ritual e 
aos drisá: como cuidar de sua quartinha sagrada, como se comportar 
durante o candomblé e as diferentes cerimônias. Pouco a pouco pro- 
cura descobrir os segredos do candomblé, o “fundamento”. 

Nesse sentido passará por grandes dificuldades, pois ninguém 
lhe ensinará as cantigas, danças ou gestos apropriados. Como não 
pode fazer nenhuma pergunta, deve observar, com a cabeça e os olhos 
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baixos, sem nunca demons 
da demais. Logo descobr 


depressa demais, poi 
em caso de erro, 


» Conseqgiiências 


seu significado. As divin 


dos sacrifícios ou do bori"! 
colocam diante dela. Se lev 


trofes, chegando à loucura e até mesmo à morte. 
do que se faz sem ele”, dizem 


A yawo logo percebe que, 


as mais antigas. 
Por ocasião das cerimônias fechadas e 
» há sempre iniciadas mais antigas que se 


antar demais a cabeça, é logo ch 
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paciência e perseverança. No entanto, q 
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ça tamanho grau, 
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Por ocasião das cerimônias fú 


1? Alabe: chefe da orquestra de candomblé, 


alma. 


únebres (agese), pois ele não 


conseguiu reencontrá-las na memória, apesar de uma boa vontade evi- 
dente. No entanto, passados alguns dias, assistimos a esta mesma ceri- 
mônia e a cantiga lhe veio aos lábios aparentemente sem nenhum 
esforço. 

Isto mostra muito bem que o ensino nunca se faz de modo siste- 
mático. “Isto vem com o tempo...”, dizem as mais antigas. Desta 
forma, através de um hábito lentamente adquirido, o saber da yawo 
incrusta-se no mais profundo de seu ser. 

A primeira obrigação da yawo em relação ao òrìşà é ocupar-se 
em cuidar (ose) de sua quartinha sagrada. Só pode fazê-lo se for filha 
de um órisá feminino (yaba'). Caso contrário, encarrega disso uma 
outra iniciada que pertença de preferência a seu “barco”, com a con- 
dição de que ela seja uma yaba. Como compensação pelo trabalho que 
teve (mas não se trata de um pagamento), receberá um presentinho, 
tal como uma vela para seu órisã, uma garrafinha de mel ou um 
pedaço de sabão da Costa. O presente é mais uma homenagem ao 
ôrisá que um agradecimento à própria iniciada. 

Em princípio o ose deveria ser feito cada semana. Na realidade é 
raro que isto aconteça, pois muitas vezes as iniciadas moram longe do 
terreiro e nem sempre estão livres no dia consagrado ao ôrisá, devido a 
obrigações familiares ou profissionais. 

A mãe pequena faz o ose de todas as quartinhas sagradas pelo 
menos duas vezes por ano, por ocasião das festas de Ososi e de Yâsan. 
O ose é obrigatório após as cerimônias fúnebres que se desenrolam no 
terreiro, quando uma iniciada morre. Quando a yawo vem ao terreiro, 
contenta-se em trazer flores e acender velas ao pé do órisá. 

Se ela é yaba, tendo dinheiro, compra uma bacia de louça ou de 
metal prateado ou dourado, ou então de cobre vermelho, segundo o 
ôrisã e coloca dentro dela a quartinha sagrada de seu ôrisá. Compra 
igualmente pratos, que servirão para as diferentes oferendas. 

Após a iniciação, a yawo deve fazer oferendas a seu ôrisã, decor- 
rido um determinado lapso de tempo, a fim de renovar a força de que 
foi revestida. Essas cerimônias têm o nome de “obrigações”. O pai- 
de-santo providencia para fazê-las coincidir com as datas das grandes 
festas. Com efeito, durante esse período, o terreiro está cheio de ini- 
ciadas, que assistirão aos sacrifícios, ajudarão a cantar, a cozinhar e a 
cuidar daquelas que fazem suas oferendas. Os ogãs estão presentes, a 
fim de tocar os atabaques e fazer o ôrisã dançar, se for o caso. É por 
isso que, em geral, as “obrigações”, da mesma forma que as inicia- 


!4 Yaba: ôrisá feminino, filha de um órisá feminino. 


ções, inserem-se no ciclo das festas de Osôsi e de Yâsan. Depreende-se 
desse fato que a data não corresponde exatamente ao aniversário do 
dia do Nome, que marca a entrada da yawo na seita. De qualquer ma- 
neira, a obrigação não pode preceder esse aniversário. É mesmo um 
costume deixar correr um certo tempo após essa data, pois caso 
contrário poderia parecer que a yawo tem pressa em adquirir antigüi- 
dade, o que seria considerado de extremo mau gosto e arriscaria lhe 
trazer infelicidade, pois o drisá poderia ficar ofendido com isso... 

As “obrigações” devem ocorrer após um, três e sete anos após a 
iniciação. A “obrigação” de um ano compõe-se de um bori e de um 
animal de duas patas. A de três anos compreende um bori e o sacrifi- 
cio de um animal de quatro patas. A de sete anos reveste-se de mais 
importância, pois é ela que marca a passagem a uma classe superior, a 
dos ebamin. 

A obrigação de um ano tem lugar em um momento qualquer, 
após o aniversário do dia do Nome, que marcou a entrada da yawo na 
seita. Os membros do barco tentam agrupar-se sob a direção do odo- 
fon, que deve, enquanto chefe do grupo, reunir o dinheiro necessário 
e entregá-lo ao pai-de-santo. Se uma das iniciadas não tem dinheiro, 
as demais cotizam-se, a fim de pagar sua parte. O próprio pai-de- 
santo não sabe quanto cada uma deu. Por ocasião da iniciação, ele 
quase não levou em conta as diferenças entre as quantias desembolsa- 
das por cada uma das noviças. Algumas talvez não tivessem dado 
nada. Utilizou a quantia global para comprar antes de mais nada o 
que era necessário a cada uma delas: potes, quartinhas, objetos a 
serem sacralizados, animais para os sacrifícios... Em seguida, em fun- 
ção da quantia que sobrou, mandou costurar os trajes de cada órisá, a 
fim de que cada um deles fosse honrado da melhor forma possível. 

Da mesma forma, o “'barco” se mostra coeso e junta todos os 
seus recursos em comum, quando se trata das “obrigações”. Apesar 
disso, é raro que a iniciada conte com os outros. Extremamente 
orgulhosa e suscetível, para ela é uma questão de honra gastar o que 
for necessário a fim de fazer suas oferendas. Muitas delas trabalham 
anos a fio, economizando o que podem, a fim de reunir o dinheiro 
necessário, vivendo miseravelmente, a fim de ter um dia a possibili- 
dade de oferecer a todos uma festa esplêndida em honra de seu ôrisá. 
É isto que torna a yawo industriosa, dedicada ao trabalho, cheia de 
recursos em meio à adversidade. “Meu santo há de me ajudar...” 
Cheia de fé no futuro, possui uma energia e uma coragem que não são 
costumeiras entre outros elementos da sociedade. 

Quando o “barco” reuniu o dinheiro necessário, é preciso ainda 
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que seus componentes providenciem determinado material para a 
cerimônia: 


— uma esteira nova; 

— dois lençóis; i 

— um pequeno travesseiro, com uma fronha bordada (após um 
ano de feita, a yawo tem o direito de usá-lo); 

— velas; 

— uma saia e uma camisa brancas; 

— dois oja. " 


Enfim, se bem que não seja obrigatório, é de bom gosto não 
esquecer de oferecer uma feijoada aos ogå e às pessoas que têm posto 
no terreiro, e que poderá ser consumida após o candomblé que se 
seguirá às oferendas. en 

Nos dias que a precedem, as quartinhas sagradas são purificadas 
através de um ose. , 

O “barco” espera a data escolhida pelo pai-de-santo. Três dias 
antes, um ou mais galos são sacrificados a Esú. No dia determinado, 
cada um toma seu banho, veste roupa branca e senta-se sobre a 
esteira. A cerimônia começa por um bori, que compreende o sacrifício 
de um pombo, acompanhado muitas vezes pela oferta de um peixe. As 
yawo permanecem três dias deitadas, sem tomar banho, ou trocar de 
roupa. Levantam-se apenas para as abluções matinais ou vespertinas. 
Toda manhã a mãe pequena dá a cada uma delas um pedaço de obi, 
que é mastigado e engolido com um gole de água. Decorridos três 
dias, faz-se o sacrifício de uma galinha para o órisá, acompanhado de 
diversos alimentos. As yawo ainda permanecem três dias no quarto 
dos órisã. Dormem ali, mas têm permissão de circular durante o dia 
no terreiro, evitando o sol e o calor do fogão. Comem a comida que o 
pai-de-santo manda servir-lhes, mas não tomam banho e não mudam 
de roupa. Se não lhes for possivel ficar tanto tempo assim no terreiro, 
o pai-de-santo pode proceder aos sacrificios destinados ao òrÌşà 

imediatamente após o bori e, nesse caso, o tempo de reclusão é apenas 
de três dias. No dia dos sacrifícios, ou no dia seguinte, ocorre o can- 
domblé, durante o qual o ôrisã incorpora-se € dança. 

A obrigação termina pelo ““despacho”!é. As iniciadas deixam o 


15 Ojá: panos enfeitados com franjas ou rendas. 
16 Cerimônia durante a qual as sobras das oferendas são reunidas e jogadas em 


um rio ou no mato, dependendo do caso. 
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terreiro somente no dia seguinte, após ter pedido a bênção do pai-de- 
santo e de todas as filhas-de-santo presentes. A mãe pequena joga 
água por cima da soleira da porta, antes que elas saiam à rua. As 
iniciadas são submetidas a um “resguardo” de três dias (abstenção de 
bebidas alcoólicas, pimenta e relações sexuais). 

Em princípio, a obrigação de três anos reúne todo o “barco”, a 
exemplo da obrigação de um ano. Nenhum dos membros do grupo 
deveria fazer esta obrigação antes do odofon. Este uso, no entanto, é 
cada vez menos respeitado, se bem que então não faltem críticas, 
trazendo como consegiiência algumas discórdias. No entanto, uma 
parte do “barco” chega geralmente a se pôr de acordo e entrega 
globalmente determinada quantia de dinheiro ao pai-de-santo. 

Um ou vários galos são oferecidos a Esiú. Três dias após tem 
lugar o bori; passados mais três dias, são feitas as oferendas aos ôrisã. 
Compreendem um animal de quatro patas, acompanhados de quatro 
animais de duas patas. A iniciada deve cumprir um “resguardo” de 
sete dias, 

A “obrigação” de sete anos tem mais importância que a ante- 
rior, pois ericerra o ciclo de aprendizado da yawo e marca sua entrada 
na categoria das ebamin. Mesmo quando a yawo completa sete anos 
de iniciada, só é considerada ebamin após ter cumprido esta obriga- 
são. Poderá então encurtar a saia, usar sobre a blusa uma segunda 
blusa flutuante e transparente, geralmente de tule ou de renda (bata), 
amarrar o oja na cintura e não mais à altura do peito e manter a cabe- 
ça coberta com um turbante, quando dança no barracão. Não usará 
mais numerosos colares de várias voltas, mas apenas um ou dois cola- 
res de uma só volta, tal qual o runjebe, feito de coral e de contas mar- 
rons, consagrado a Yãsan. Durante esta cerimônia, o pai-de-santo 
corta uma mecha de cabelos no alto da cabeça da yawo e coloca-lhe no 
pescoço o kele que ela usou por ocasião da iniciação. Ela não o tirará 
durante vinte e um dias. O “resguardo” é de sete dias. A cerimônia 
comporta um sacrifício a Esú, em seguida um bori e, três dias após, a 
oferenda-de um animal de quatro patas para o drisã. 

Após esta cerimônia, a iniciada tem o direito de conhecer o 
nome de seu órisá, que foi anunciado ao público no dia de dar o 
Nome, por ocasião das cerimônias de iniciação. 

O “assentamento” do odu é destinado a sacralizar as pedras ou 
os objetos de metal, de modo a estabelecer uma ligação entre a inicia- 
da e o drisã (ou os drisá) que acompanham o dono da cabeça. 

Pode ser levado a efeito em datas muito variáveis, determinadas 
Pelo jogo da adivinhação. Quando se sabe que determinado órisá quer 
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receber oferendas, procede-se à cerimônia, geralmente por ocasião da 
obrigação de três anos ou da de sete anos. Acontece algumas vezes que 
esta cerimônia ocorra mais cedo. Quando se inc'ui no ciclo de uma 
obrigação (um ano, três, sete anos), é realizada três dias após os sacri- 
fícios ao ôrisá dono da cabeça. h 

A mãe pequena lava em primeiro lugar uma pedra (ou um objeto 
de metal, dependendo do òrìsà), bem como o recipiente que a conterá. 
Esta primeira lavagem é feita com água pura e sabão da Costa. Faz-se 
uma segunda lavagem com abo" . Coloca-se no recipiente uma moeda, 
búzios e, algumas vezes, um bracelete de metal. 

A cerimônia consiste no sacrifício de um animal de quatro patas, 
acompanhado de quatro galinhas, ou então de um ou de vários animais 
de duas patas. Após entoar três ou sete cantigas para o órisá, o pai-de- 
santo executa o sacrificio, seguindo o ritual de sempre. A iniciada 
permanece sentada sobre a esteira e o òrìşà dono da cabeça não 
incorpora. A iniciada não recebe o sangue do sacrificio sobre a testa e 
b peito: os ae 

De agora em diante nenhuma oferenda a um ôrisã secundário 
poderá ser feita sem que o òrişà principal também a receba. Por 
ocasião de uma obrigação, cada órisã secundário receberá uma 
oferenda, seja um animal de duas patas, seja um simples prato de 
comida, por ocasião dos sacrifícios destinados ao drisá dono da cabe- 
ça. Existem, porém, incompatibilidades entre certos ôrisá. Assim é 
que Sângó não pode comer ao mesmo tempo que Yemája. Nesse caso, 
faz-se um intervalo de três dias entre os sacrifícios. i 

Vimos que, a partir de sua concepção, o individuo está colocado 
sob a proteção de um órisã que é o dono de sua cabeça. Este órisã 

faz-se acompanhar por um espírito infantil, ere, e por um criado que é 
seu mensageiro, que executa suas vontades e que, em seu nome, 
“trabalha” para ele: Esú, Este, portanto, não é um ôrisá comum. 
Ocupa uma posição subalterna mas, apesar de tudo, extremamente 
importante na hierarquia divina. Colocado sob a autoridade do orisá, 
Esú não se serve dos seres humanos para se incorporar, apesar de 
ocorrerem raras exceções a esta regra, quando ele é o dono da cabeça. 

Exatamente como o órisá, Esú pode ser fixado em um suporte 
material, o que permite fazê-lo trabalhar a vontade, destinando-se-lhe 
oferendas apropriadas. Nesse caso, Esú não se encontra mais somente 
sob a direção do órisà, mas também sob a do ser humano. Este deve 
mostrar-se muito prudente e cuidar para não fazer muitas oferendas a 


1? Líquido obtido através da maceração de certas plantas. 


Esú sem fazê-las também ao órisã, de tempos em tempos. Caso con- 
trário, ocorreria um desequilíbrio e o órisà, ciumento dos favores con- 
cedidos ao seu servidor, poderia muito bem desinteressar-se de seu 
filho e não protegê-lo mais com a mesma solicitude. Esú poderia então 
agir como bem lhe aprouvesse, o que não deixaria de criar sérias per- 
turbações na vida do interessado. Não se deve nunca perder de vista 
que os trabalhos executados com o auxílio de Esú são sempre peri- 
gosos e que é muito importante Proteger-se de eventuais efeitos negati- 
vos. Aqueles que fazem Esú trabalhar devem tomar um cuidado parti- 
cular com seu órisã. 

Por ocasião da iniciação, Esú recebeu oferendas, da mesma 
forma que acontece por ocasião das obrigações. É porém ao Esú do 
terreiro que são feitas tais oferendas, o que equivale a dizer que elas se 
destinam ao Est do pai-de-santo. Este Esú representa todos os demais 
e de certa forma é por seu intermédio que o Esú individual de cada ini- 
ciada recebe o que lhe é devido. Chega porém uma hora, determinada 
pelo jogo de adivinhação do pai-de-santo, em que é necessário que 
uma iniciada trate mais particularmente do seu Esú. Deve, então, 
cuidar de “assentar” seu Esú, a fim de poder fazer-lhe oferendas 
diretas. 

A iniciação e as diversas obrigações, que retornam a intervalos 
precisos, permitem à força sagrada, ao age, de se transmitir à filha-de- 
santo, 

O ase lhe é comunicado de várias maneiras: 

passa diretamente do pai-de-santo a cada iniciada, por ocasião 
das diferentes obrigações; 

comunica-se também de uma filha-de-santo a outra, seguindo a 
ordem de iniciação; 

transmite-se igualmente de modo global de “barco” a “barco”, 
pois o ““barco”” forma um todo, no interior do qual cada membro é 
solidário com os demais. O erro de uma iniciada diminui a força de 
todo o “barco”, bem como a das iniciadas que virão em seguida. Por 
outro lado, esse erro não prejudica em nada a força das iniciadas mais 
antigas. 

Além disso, estabelece-se uma filiação entre os drisá do mesmo 
tipo, à medida que eles aparecem na sucessão dos “barcos”, 
Considera-se que o ôrisá provoca a vinda de um outro do mesmo tipo. 
Diz-se então que “ele o chama”. 

Inversamente, os últimos a chegar empurram para diarite os 
ôrisà mais antigos e os fazem subir na escala hierárquica. Utilizam-se, 
então expressões que poderiam dar margem à confusão, se fossem 
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tomadas em seu sentido literal. Quando o ôrisá aparece e sua filha 
acaba de ser iniciada, diz-se que ele está “deitado”. Quando surge um 
ôrisá do mesmo tipo, diz-se que ele põe o precedente “de Joelhos ; 
Quando surge um terceiro, diz-se que ele põe o segundo “de joelhos s e 
o primeiro ‘‘de pé”. Estes termos, “deitado”, “de joelhos", “de pé”, 
não implicam em nenhum valor espacial. É um modo de marcar uma 
progressão na hierarquia. 

No interior do mesmo “*barco”” os ôrisã permanecem sempre em 
pé de igualdade. Se, por exemplo, há dois Osósi, como no “barco 
dos dezenove!*, o segundo por ordem de entrada não pode “levantar 
o primeiro; assim, o Osósi de Jinângola não podia levantar o Ososi de 
Sesetu, pois ambos faziam parte do mesmo “barco”. Foi preciso espe- 
rar, até que surgisse um outro QOsósi. Foram iniciados quatro 
“barcos”. Em um barco de quatro apareceu um Osósi, o de Talembe, 
o qual levantou o Osósi de Sesetu. O Osôsi de Jinângola teve de espe- 
rar o Ósôsi de Kitalamungongo, em um barco de dez, a fim de ser 
levantado por sua vez. A . 

Assim, cada vez que em um “barco” encontram-se dois ou mais 
ôrisà do mesmo tipo, criam-se filiações distintas a partir de cada um 
deles. No “barco” de dezenove se criaram imediatamente quatro filia- 
ções, a partir dos quatro Sângó que nele se encontravam. ; 

Se bem que o age se transmita sempre das mais antigas às mais 
novas, a filha-de-santo, cujo órisã foi levantado pelo de uma filha 
mais jovem, é devedora desta última. Demonstra seu reconhecimento 
fazendo-lhe presente de uma galinha para seu órisá, quando a mais 
jovem faz oferendas, por ocasião das “obrigações” de um ou de três 
anos. Na realidade, esse costume não está mais sendo seguido. Devido 
a um número muito grande de iniciadas, ninguém sabe mais muito 
bem como se estabelecem as filiações e em que sistema cada um se 
insere. y a 

Apesar de tudo, esse sistema muito sutil permite conservar uma 
estrutura extremamente precisa, que reforça as ligações já existentes 
ao nível do “barco”. Graças a este fato, o sistema conserva intacta 
sua coesão. Aqui não há lugar para cisões ou dissidências. A comuni- 
dade forma um todo indivisível. 

A regra estrita da vida quotidiana, as oferendas que devem ser 
feitas aos órisá impõem à yawo uma disciplina rigorosa e uma luta 
sem tréguas. Não somente deve trabalhar para ganhar o pão-de-cada- 
dia, mas deve ainda enfrentar despesas de monta. As própria oferen- 


18 O “barco” das dezenove (yawo) é o quinto grupo das iniciadas da Goméa. 
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das implicam em somas elevadas, às quais acrescente-se o “dinheiro 
do chão”, que representa o preço do trabalho do pai-de-santo e o seu 
ganho, os presentes em dinheiro à yamoro e à mãe pequena, os pre- 
sentes de menor importância a todas aquelas que deram sua contri- 
buição por ocasião das cerimônias, a feijoada e as bebidas dos ogã. A 
yawo deve também, por ocasião de cada “obrigação”, confeccionar 
um traje novo para seu drisá e comprar-lhe pouco a pouco insígnias 
tão ricas quanto possível. Se for o caso, deve adquirir uma terrina pa- 
ra o “assento”, 

Essas múltiplas despesas impõem-lhe enormes sacrifícios. 
Apesar de todos os seus esforços, acontece com frequência ela não 
poder assumir compromissos tão pesados. Não perde, entretanto, a 
esperança e sua coragem não diminui. Mesmo as mais preguiçosas e 
descuidadas procuram febrilmente um emprego, antes das festas de 
Osôsi e de Yâsan. Com o dinheiro ganho, podem comprar um pano, 
uma blusa, uma saia nova. Ninguém pode imaginar a quantidade de 
trabalho, de serões e o cansaço que a entrada em público, nos dias de 
festa, representa para as filhas-de-santo. Muitas delas não disporão, 
de manhãzinha, dos trocados necessários para comprar um sanduíche 
ou um cafezinho antes de voltar para casa. Elas, no entanto, tiveram 
sua hora de glória. Mantendo o olhar distante, parecendo nada ver, 
não perderam sequer um detalhe enquanto dançavam: o brilho de sa- 
tisfação no olhar de seu pai, o frêmito de sua narina, o porte de sua 
cabeça, que naquele momento pareceu ainda mais altivo. Sabem que 
ele está contente e orgulhoso de suas filhas, orgulhoso da Goméa e 
esse orgulho, comum a todos os membros da comunidade, é por si só 
uma homenagem aos deuses. 

t Pode acontecer que a fé da yawo vacile. Ela se cansa, não observa 
mais as proibições, freqüenta menos assiduamente o terreiro, não 
comparece mais nos dias de festa, insurge-se còntra a autoridade abso- 
luta de seu pai-de-santo. Corre então o risco de ser cruelmente cas- 
tigada. 

7 Apesar da extrema sujeição da filha-de-santo a seu pai, não 
incumbe a ele inflingir-lhe um castigo. Vimos uma única vez João da 
Goméa levantar a mão sobre um dos filhos. Tratava-se de um menino 
de nove anos, criado na Goméa e que se mostrou insuportável. A 
palmada que recebeu era a mesma que todo bom pai de família teria 
administrado em caso semelhante. 

No interior do candomblé, o castigo não vem de um ser humano, 
por mais elevado que ele seja na escala hierárquica. São os próprios 
deuses que punem os culpados. O castigo pode assumir formas muito 
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variadas. O órisá manifesta seu descontentamento agindo sobre os 
acontecimentos e a filha-de-santo vê a sorte abandoná-la. Perderá o 
emprego, ficará doente, passará por dificuldades financeiras. Todas 
essas circunstâncias desfavoráveis são então imputadas aos drisá enco- 
lerizados. Foi assim que vimos atribuir-se uma tentativa de suicídio ao 
fato de que a filha-de-santo havia se recusado a observar determi- 
nadas proibições, durante o periodo em que trazia o kele ao pescoço. 
Em outra ocasião, quando uma iniciada foi atingida pela hemiplegia, 
concluiu-se que ela era vítima da vingança de seu órisã Obaluaê. Com 
efeito, algum tempo antes ela, em atitude de desafio, havia-lhe ofere- 
cido uma... banana, quando, na verdade, chegara o momento de 
oferecer-lhe um animal de quatro patas. 

O órisá pode manifestar mais diretamente sua cólera, inflingindo 
ele mesmo uma punição corporal à sua filha. De repente, a filha-de- 
santo entra em transe, seu ôrisá incorpora e vai para o mato, sem que 
nenhuma das pessoas à sua volta consiga retê-lo ou segui-lo. Perma- 
nece lá durante várias horas e até mesmo durante vários dias, e regres- 
sa em um estado lamentável: descalça, com as roupas em frangalhos, 
enrolada em folhas de urtiga ou em ramos de cansanção, cujos longos 
espinhos aguçados penetram profundamente em sua carne. Quando 
ele consente em deixar o corpo da filha-de-santo, ela desperta em meio 
a grandes sofrimentos; machucada e humilhada. Este castigo tem o 
nome de inkita, idêntico ao da prova do mato, que faz parte da inicia- 
ção. Aqui, porém, a inkita assume um sentido de punição. O órisá 
pode inflingi-la a qualquer filha de santo, independente de seu grau de 
iniciação. O próprio pai-de-santo não lhe escapa. 

A punição algumas vezes assume formas diferentes. Uma filha- 
de-santo, que estava apaixonada por um outro iniciado, foi conde- 
nada por seu órisá a permanecer três dias no rônko, deitada em um 
colchão recheado com sete quilos de milho torrado. Quando desper- 
tou do transe, seu corpo estava bastante dolorido. 

Presenciamos o seguinte caso: uma filha-de-santo, que se aban- 
donava à bebida e não fregiientava mais a Goméa, surgiu em um dia de 
festa, em meio a uma chuva torrencial. Estava em transe e o órisá 
incorporado parou na entrada e deu o ila'”, a fim de chamar a atenção 
da assistência e ser reconhecido por todos. Em seguida se atirou no 
chão e rolou na lama até a entrada do barracão. Os ogã e as iniciadas 
mais antigas foram correndo tentar levantá-lo, mas em vão. O drisã 
ultrapassou a soleira e continuou rolando até os atabaques, enquanto 


19 Grito específico de cada órisá e que permite seu reconhecimento. 


todas as iniciadas o rodeavam, a fim de tentar dissimular a cena aos 
olhares profanos, Transportado para o ronko, o ôrisã explicou que 
incorporou-se no momento em que a iniciada encontrava-se em casa, 
sem a menor vontade de comparecer à festa e que ele a havia trazido a 
pe, de muito longe, para castigá-la em público. 

Pode acontecer que o ôrisà incorporado inflija um castigo à 
culpada e ordene aos membros do candomblé assegurar sua execução. 
Obedecendo seu comando, os ogs vão cortar galhos de goiabeira, 
denominados atori €, acompanhados pelas iniciadas presentes, batem 
na filha-de-santo em transe, Seria contra a regra uma filha-de-santo 
mais jovem bater em uma mais velha. Nesse caso as iniciadas mais 
jovens entram em transe e são os drisã incorporados que castigam a 
culpada. 

Note-se que, se as irmãs de “barco” estiverem presentes, seus 
ôàrisâ não demoram para incorporar e, solidários, pedem para sofrer o 
mesmo castigo. Com efeito, as irmãs de um mesmo “barco” integram 
uma unidade e o erro de uma delas recai sobre as demais. Este tipo de 
punição recebe o nome de simba. 


outro eu implacável as julga. Além do mais, a revelação, perante 
todos, dos erros cometidos, o espetáculo do castigo recebido e, algu- 
mas vezes, a participação do Brupo nesse castigo, tanto para 
administrá-lo quanto para recebê-lo, permitem manter a coesão e a 
disciplina no seio da comunidade. 


consideração do Brupo e extrai desse fato um certo orgulho, se bem 
que em contra-partida sofra a servidão que tal posição lhe impõe. 
Consciente da grandeza de seu papel, dobra-se com alegria a uma dis- 
ciplina e a uma certa moral que a elevam aos olhos de todos. Aceita 
sem hesitação as noites sem dormir, o cansaço, o esforço quotidiano 
em seu trabalho, a fim de enfrentar Os encargos financeiros acarreta- 
dos pelas oferendas e pelos trajes suntuosos do ôrisã. 

Por ocasião da Festa, o esplendor das roupas, dos cantos e da 
dança, a profusão de luzes e cores satisfarão as aspirações estéticas 
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dos participantes. Ao fazer reviver as lendas dos deuses, a coreografia 
assegura a transmissão do patrimônio cultural. A presença dos ôrisá 
suscita, através da alegria comum, uma explosão de fervor místico e 
permite a fusão com o sagrado. Através da filha-de-santo, elemento 
essencial de acesso ao divino, a comunidade transcende a condição 
humana e assegura sua libertação espiritual. 
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O CULTO DOS 
O CULTO DOS 


Juana Elbein dos £ os e Deoscoredes M. dos Santos 


ANTECEDENTES HISTÓRICOS 


O Brasil é o ponto de encontro de três continentes — África, 
Europa e América. Sabe-se que, durante o período colonial da história 
do Brasil, as culturas negras foram introduzidas como resultado do 
tráfico de escravos a partir da costa ocidental da África. 

Os Nàgó' são as “'nações"* da África Ocidental que causaram as 
maiores impressões culturais na Bahia. Classificados pela moderna 
etnologia como Yorùbá, os Nàgó foram os portadores de uma tradi- 
ção cuja riqueza derivou das culturas individuais dos diferentes reinos 
de que provinham. Era especialmente o caso dos povos oriundos de 
Kétu, Oyó, Egbádo e Egbá. Os Nàgó trouxeram para o Brasil suas tra- 
dições e seus costumes, suas estruturas hierárquicas, no plano secular 
e religioso, seus conceitos filosóficos e estéticos, sua língua, música, 
literatura oral e mitologia. Acima de tudo, trouxeram para o Brasil 
sua religião. 

A Bahia, situada no litoral atlântico do Brasil, abrigou a maior 
concentração cultural dos Nágó. Juntamente com as casas de culto, 
muito bem organizadas e onde ainda hoje são preservados os templos 
e santuários dos Orisá?, os Nàgó praticavam ritos funerários elabora- 
dos. Até hoje seguem cultuando não somente os ancestrais familiares, 


* O presente texto foi originalmente publicado no Journal de la Société des Amé- 
ricanistes. Musée de l'Homme, Paris, Tome LVII: 79-108, 1969, sob o título Ancestor 
worship in Bahia: the Egun-cult. 

! As palavras e textos vorubá deste escrito são grafadas de acordo com a conven- 
ção internacionalmene aceita, usada pelos institutos especializados na Nigéria. Um dos 
objetivos de seus autores é transcrever € traduzir as palavras, textos e cantigas ndgó. A 
grafia e tradução correta de palavras e texto constituem fontes e testemunhos extrema- 
mente valiosos para os estudos afro-brasileiros. 

? Entidades divinas do panteão yorubá. 
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como também as grandes personalidades que fundaram os cultos na 
Bahia. Estas últimas, conhecidas pelo nome de Èsà, são os primeiros 
ancestrais coletivos dos afro-brasileiros. São venerados durante o 
Pade ou Ipade, cerimônia propiciatória, e “assentados”, junta- 
mente com outros ilustres mortos da seita em uma casa especial. Reto- 
maremos este ponto mais adiante, mas por ora basta dizer que esta 
casa é denominada Ilé-ibo-akú e fica afastada dos outros templos 
onde os Orisá são cultuados. 

Os ancestrais cultuados no território Yorubá são igualmente 
objeto de veneração no Brasil. Representam linhagens familiares, 
dinastias, protetores de determinadas cidades e regiões e, com funções 
especiais, diferentes aspectos da morte. 

Os ancestrais que assumem formas corporais constituem os 
Égun ou Egúngún. Foi em torno desses Égun, originários da África e 
trazidos para o Brasil, que se formaram os grupos de culto, os quais 
tiveram como contra-partida na África Ocidental o culto dos Egún- 
gún. O próprio fato da existência e perfeita preservação do culto dos 
ancestrais na Bahia, testemunhado pela presença de bem organizados 
terreiros de Égun, dá margem a duas deduções importantes: 


A) Certeza quanto à origem geográfica e cultural de algumas 
nações que se fizeram representar na Bahia. É fato muito conhecido 
que o culto dos Egúngún é especialmente forte entre os Yorubá* das 
regiões habitadas pelos yó, os Egbá e os Egbádô. Levando em conta 
o fato de que o culto do Orisà Sângó é um dos mais difundidos na 
Bahia, sobretudo o de Sângó Afonjá, da casa real de Oyó, seria perti- 
nente comparar tais fatos com a afirmativa encontrada em Abraham: 
“o culto dos Egúngún e de Sângó é amplamente difundido em Oyó'”, 

O Sr. Olajubu* refere-se ao fato de que todos os textos litúrgi- 
cos, em poesia ou em cantigas, relacionados com os Egúngún, fazem 


* Oferenda propiciatória para uso dos mortos no outro mundo e que deve ser 
transportada e deixada ao ar livre. 

* O ato de consagrar um lugar de culto. 

$ Os yorubá habitam uma região extensa que cobre o sudeste da Nigéria, partes 
do sul e centro do Dahomey e o Togo central, Há também alguma presença vorubá em 
Ghana e houve grandes migrações para Serra Leoa. 

* Uma etnologia relativamente recente agrupou sob a palavra yorubá diversos 
clãs e tribos, todas falando uma lingua semelhante. 

7 Abraham, Dictionary of Modern Yorubá, University of London Press, 
London, 1958, p. 4838). 

Bo. Olajubu, Egúngún e iwi (A poesia dos Egúngún), um estudo preliminar. 
Publicação do Institute of African Studies, University of Ife, 1967, p. 9. 
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freqüentes referências a um torrão-natal, a uma espécie de país, do 
qual os Egúngin provêm. Assim é que menciona lugares tais como 
Ogbón, Ògbojò, Iresà, Igóri, Òfá e seus respectivos chefes. Na Bahia, 
Olóôgbjô é um dos Égun mais conhecidos e venerados. Ele acrescenta 
que é possível proceder-se à classificação da origem dos textos, 
baseando-se não unicamente em seu conteúdo, mas através da técnica 
de recitação empregada e, é claro, das expressões lingúísticas locais, 
inseridas em uma norma dialetal mais geral. Afirma: “wi” é recitado 
na língua Yorubá ou no dialeto dos Óyó, no que se refere aos textos e 
cantigas dos Egúngun”. Não é fácil compreender tais cantigas, não 
somente devido ao seu conteúdo simbólico, referências frequentes a 
nomes desconhecidos ou a nomes que já desapareceram, como tam- 
bém devido ao emprego excessivo de arcaismos e elisões. O culto dos 
Egúngún fornece, portanto, claros indícios do vigoroso legado dos 
Yorubá na Bahia. 

B) Nossa segunda dedução baseia-se nos estudos publicados por 
vários autores, relativos ao conceito da morte entre os Yorubá!”, Suas 
conclusões, em geral, são igualmente aplicáveis aos descendentes dos 
Yorubá na Bahia. Apesar de os ritos funerários constituírem um 
aspecto importantes das atividades dos Egúngún — e ainda não foram 
estudados em profundidade — o objeto específico do presente estudo 
limita-se a esclarecer certos detalhes do culto dos Egúngiún na Bahia. 

R. Bastide" já apontou a necessidade de monografias especiali- 
zadas, bem como aqueles fatores que deveriam ““ter induzido os etnó- 
grafos a dedicar maior interesse aos Egúngun'". Não resta a menor dú- 
vida de que a bibliografia disponível'?, além de escassa, é grandemente 
incompleta, o que resultou em erros freqüentes e em interpretações 
seriamente distorcidas. 


9 Nome que agrupa todas as cantigas e textos da vasta literatura litúrgica oral, 
relativa ao culto dos Égun. 

10 Peter Morton Williams, “Yorubá Responses to the fear of Death”, África, 
vol. XXX, 1960. 

! Roger Bastide, O Candomblé da Bahia, Brasiliana, São Paulo, 1961, p. 167. 

1? Um exemplo de interpretação equivocada: Em 1940, Protasius Frikel publicou 
“Die Seelenlehre des Gege und Nago”, pp. 192-212, no qual afirmava que “Os Nàgó 
não invocam os espiritos dos mortos”. Desde meados do século XIX já existiam na 
Bahia várias casas de culto aos Égun, de indubitável origem nágó e, em, 19400 Terreiro 
lié Agbóulá em Ponta da Areia, ilha de Itaparica, estava em pleno funcionamento eaté 
mesmo registrado na polícia. A bibliografia básica dos trabalhos relativos ao culto dos 
ancestrais no Brasil inclui: 
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CRONOLOGIA DA INTRODUÇÃO DO CULTO 
DOS EGÚNGÚN NA BAHIA 


A primeira referência escrita à presença do culto dos Égun na 
Bahia foi feita por Nina Rodrigues, em 1896". Apesar da abordagem 
séria adotada por este pioneiro dos estudos afro-brasileiros em relação 
ao culto dos Ôrìsà, faltava-lhe o conhecimento básico para descrever, 
ou até mesmo referir-se seriamente aos Egúngún (“a aparição gro- 
tesca da alma de uma pessoa morta, durante os ritos funerários”), que 
existiam e estavam solidamente organizados, ao tempo em que ele 
escreveu. A tradição oral, entretanto, permite-nos assinalar a presença 
dos Egúngún na Bahia em época muito anterior a 1896. 


“Nina Rodrigues: O Animismo Fetichista dos Negros Baianos, Civilização Brasileira, 
S.A., Rio de Janeiro, 1935. 

Os Africanos no Brasil, Companhia Editora Nacional, São Paulo, 1932. 
Manoel Querino: A Raça Africana, Livraria Progresso Editora, Bahia, 1955. 
João da Rio: As Religiões no Rio, Edição da Organização Simões, Rio de Janeiro, 
1951. 
Jacques Raymundo: O Negro Brasileiro e outros escritos, Record, Rio, 1936. 
Melo Morais Filho: Festas e Tradições Populares do Brasil, Rio de Janeiro. 
Protasius Frikel: “Die Seelentehre des Gege und Nago”", Santo Antonio, Bahia, 1940- 
1941. 
José Lima: A Festa de Égun e Outros Ensaios, 3º edição, Rio de Janeiro, s.d. 
Robert Ricard: “L'Islam Noir à Bahia”, Hesperis, 1948. 
René Ribeiro: Cultos Afro-Brasileiros do Recife: um Estudo de Ajustamento Social, 
Boletim do Instituto Joaquim Nabuco, número especial, Recife, 1952. 
Pierre Verger: Notes sur le culte des Oriṣa et Vodun, Mémoires de l'Institut Français 
d’Afrique Noire, nº 51, Ifan, Dakar, 1957. 

Grandeur et Décadence du Culte de Iyami Osoronga, Société des Africanistes, 

1966. 

Roger Bastide: O Candomblé da Bahia (Rito Nago), Brasiliana, Volume 313, São 
Paulo, 1961. 
Deoscoredes M. dos Santos: “Festa da Mãe d'Água em Ponta de Areia-Itaparica”. in 
Revista Brasileira de Foclore, Campanha de Defesa do Folclore Brasileiro, Ministério 
da Educação e Cultura, Ano VI, nº 14, Rio de Janeiro, 1966. 
Juana Elbein e Deoscoredes M. dos Santos: West African Sacred Art and Rituals in 
Brazil — A comparative Study, Institute of African Studies, University of Ibadan, 
versão mimeografada, Ibadan, 1967. 

O Iko nos Ritos de Possessão de Obaluaiye na Bahia, apresentado no Coloquio 

Cultos de Possessão, C.N.R.S., Paris, outubro de 1968. 


13 O Animismo Feitichista..., op. cit., p. 156. Nina Rodrigues refere-se a uma 
maçonaria na África relacionada “*com os espiritos do outro mundo". Mais tarde, em 
Os Africanos no Brasil, escrito no fim do século XIX, faz referência à aparições dos 
Egúngún nos “'candomblés funerários”, p. 353. 
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Há provas da origem de vários “terreiros” fundados por africa- 
nos nos primeiros decênios do século XIX. Ei-los: r 

Terreiro de Veracruz: situado no povoado de Veracruz, a mais 
antiga paróquia da ilha de Itaparica, na Bahia de Todos os Santos. 
Era dedicado ao culto dos Egúngún. Um africano, conhecido pelo 
nome de Tio Serafim, famoso por seu poder e conhecimentos, foi seu 
fundador e chefe. Invocava os antepassados, juntamente com seu 
filho e numerosos seguidores. Trouxera da Africa o Égun de seu pai, 
que morrera no litoral daquele continente, e era capaz de fazê-lo apa- 
recer. Esse Égun era e ainda é chamado de Égun Okulele. Tio Serafim 
morreu com mais de cem anos de idade, entre 1905 e 1910, tendo 
fundado o terreiro quando ainda jovem. 

Terreiro de Mocambo: foi também fundado na Ilha de Itapa- 
rica, na propriedade denominada Mocambo, onde havia um grande 
número de escravos africanos. Seu chefe foi o africano Marcos 
Pimentel, conhecido como Marcos-o-Velho, a fim de diferenciá-lo de 
seu filho do mesmo nome, o qual, continuando a tradição estabelecida 
por seu pai, fundou um dos terreiros de Égun mais importantes da 
Bahia. 

Marcos-o-Velho comprou sua alforria e juntamente com seu 
filho retornou à África, onde permaneceu durante muitos anos. 
Durante sua estadia na África, Marcos-o-Velho continuou a aperfei- 
çoar seus conhecimentos rituais e seu filho Marcos foi iniciado em 
todos os segredos do culto, adquirindo profundos conhecimentos a 
partir de fontes originais. Quando ambos voltaram à Bahia, trouxeram 
com eles o “assento”? do Égun Olúkòtún, considerado como um dos 
ancestrais da verdadeira raça Yorubá. Fundaram em seguida o Ter- 
reiro de Tuntum. 

Marcos-o-Velho era muito temido, devido a seus poderes. De 
acordo com a tradição popular, foi condenado à morte por um grupo 
de velhos africanos proeminentes, pois suas práticas haviam resultado 
na morte de uma pessoa. Marcos-o-Velho morreu sete dias mais tarde, 
na praia”. s 

Todas as “obrigações”"! e ritos de preceito foram então reali- 


14 Literalmente sede, alicerce, suporte. Trata-se do lugar consagrado, onde o 
Égun é cultuado e recebe sacrifícios. l ; 

15 Deoscoredes M. dos Santos, Contos Crioutos da Bahia, Editora Martins, São 
Paulo (no prelo). Uma das histórias do livro, “O Risco da Morte”, tem como persona- 
gem central Tio Marcos-o-Velho. “DM J é 

16 Rituais fundamentais e preceitos no interior da liturgia. 
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zados e seu espírito foi invocado como um Égun. É cultuado ainda em 
nossos dias sob o nome de Baba Sóade. 

Terreiro de Tuntum: era também situado na Ilha de Itaparica, 
em um antigo povoado de africanos denominado Tuntum, berço de 
várias pessoas que mais tarde gozaram de importância nas seitas afri- 
canas. Marcos Teodoro Pimentel, filho de Marcos Velho, foi seu 
chefe, Juntamente com seus filhos e numerosos fiéis africanos e 
negros nascidos no Brasil fundou o terreiro Hé-OlúkQtún, cujo nome 
era ligado ao ancestral-mor do terreiro. Eram muitos os ancestrais 
invocados e cultuados em Tuntum. São muito conhecidos vários 
nomes dos sacerdotes que participavam do culto no Hé-Olúkgtún. 
Alguns ainda vivem e muitos de seus descendentes continuam a exercer 
papel ativo na seita. O Terreiro de Tuntum desapareceu com a morte de 
Tio Marcos Teodoro Pimentel, por volta de 1935. Como ele faleceu 
quase centenário, pode-se deduzir que o Terreiro de Mocambo, che- 
fiado por Marcos-o-Velho, deve ter existido pelas alturas de 1830, 

Um sobrinho de Marcos Teodoro, Arsenio Ferreira dos Santos, 
prosseguiu a tradição familiar e exerceu um papel ativo em outros 
terreiros de Égun. Mais tarde fundou seu próprio terreiro de Égun no 
distrito de Vila America, na cidade de Salvador. 

Terreiro da Encarnação: localizava-se no povoado de Encarna- 
ção, na região continental da Ilha de Itaparica, à qual pertencia 
naquele momento. São contraditórias e confusas as informações rela- 
tivas à identidade do fundador. O primeiro chefe a respeito de quem 
foi possível colher alguma informação era um filho de Tio Serafim, o 
fundador do Terreiro de Veracruz. Chamavam-no João Dois-Metros, 
devido à sua excepcional estatura. Foi nesse terreiro que se invocou 
pela primeira vez no Brasil o Égun conhecido como Baba Agbóulá, 
um dos patriarcas da raça Yorubá. Entre os sacerdotes membros deste 
terreiro, um dos mais destacados foi o Ojé Gregorio”. Seu sobrinho, 
homem idoso, continua a cultuar Égun Baba Agbóulá, que fora o 
principal ancestral do Terreiro da Encarnação. 

Terreiro do Corta-Braço: estava situado na Estrada das Boiadas, 
subúrbio da cidade de Salvador, no atual bairro da Liberdade. Quase 
todos os seus membros eram africanos e seu chefe foi Tio Ope. Um 


Qjè deste terreiro, o africano João-Boa-Fama!*, era muito conhecido 


17 Sacerdote do culto dos Égun (ver adiante). 


18 João Boa-Fama tornou-se um personagem lendário na tradição popular. São 
contadas muitas histórias a seu respeito ¢ uma delas consta do livro'de D. M. dos 
Santos, Contos de Nagô, Editora G.R.D., Rio de Janeiro, 1963. 


160 


na Bahia. Iniciou algumas pessoas da Ilha de de aaa 
jovens que, muitos anos mais tarde, juntamente com os ea = 
de Tio Marcos e Tio aro E pda o Terrei 
á, i xiste em Ponta de Areia. k 
Aa Fa premio ia sabe-se da existência de outros cr 
no final do século XIX. Ei-los: um terreiro situado em nin ásia 
do Capim, conhecido por seus festivais anuais, durante os Ka nei 
invocados Égun Olù-Apèlè e Olója-Orun; o terreiro de e T ia 
em Matatu, ponto de encontro dos mais famosos Oie cite poa 
incluindo Tio Marcos e seus Ojê; O Terreiro da Preguiça, cê pap 
igreja da Conceição da Praia, do qual participavam muitos a ei em 
Existem finalmente referências à redes res po em Àg 
i s é incerta a existência de um ZEN 
i ET aos velhos terreiros de Égun, deve ser feita oma aa 
rência especial a Martiniano Eliseu do Bonfim, um dos sa a 
mais destacados da Bahia no começo do século. Seu em i pá 
era um africano de origem Kétu, que trouxe para a Bal pa posar 
do século XIX, o Égun Ilári, o patriarca de sua família. n a p pi 
Martiniano foi enviado por seu pai para a Nigéria, onde viveu rr 5 
muitos anos, adquirindo conhecimento mais profundo iria am 
aprendendo numerosas línguas. Após seu retorno à Bahia ão aço 
mais ferrenho advogado da preservação das tradições Yorùbá n aeie 
Estado. Prosseguiu com o culto dos ancestrais, tomou parte em Pie sa 
rosos terreiros de Egúngún e iniciou algumas pessoas nos segredo: 
au Todas estas casas de culto existiram rd gti so 
1820 e 1935 e funcionaram regularmente, de acordo com pts sã pio 
rios litúrgicos, obedecendo a hierarquias e rituais bem de cem K oa 
Ojê, sacerdotes do culto dos Egúngún, conheciam tinto pa ca 
tavam os vários terreiros e participavam de sta oh imita 
próprios terreiros. Constituíam, portanto, uma irman le, ko pie 
de maçonaria, com características bem definidas. Os E asim 
dades de muitos desses Ojê são bastante conhecidos. Seus po apa 
tes diretos e outros a quem iniciaram nos antigos mia dp a E nei 
a praticar os rituais do culto e preservaram até os dias de pol f s a 
reiros de Egúngún, os únicos existentes no Brasil. o ih ps - rt 
ilha de Itaparica, foi fundado durante a primeira metade desi A a 
e descende em linha direta dos velhos terreiros. O Ilé-Oya, muito 
recente, é apenas um ramo do primeiro. 


19 Concepção abstrata de algo infinito, muito distante e vasto. 
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y Estas casas de culto dos Egúngún herdaram não somente a litur- 
gia, a doutrina, o conhecimento dos mistérios e segredos do culto 
como também os Égun ancestrais, venerados nos antigos terreiros j 
Com o passar do tempo, a esses Égun de origem africana 
Juntaram-se os Égun de diversos Ojê mortos na Bahia e que em vida 
foram suficientemente eminentes para merecer a honra de ser 
guardiães imortais da cultura Nàgó. i 


O CULTO DOS EGÚNGUN 


são denominados Arágrun, em outras palavras, os habitantes do 
9run. Na região yorubá são também chamados de âwon-ará-ilé os ha- 
bitantes da terra. Os espíritos dos indivíduos de sexo masculino espe- 
cialmente preparados, de tal forma que seu envoltório corporal! ossa 
e esti em determinadas circunstâncias e através de virado bein 
e = passei O nome de Égun, Egúngún, Baba Égun ou simples- 


et claramente o mundo dos vivos e o dos mortos. De fato 
os Baba trazem para seus descendentes e seguidores os benefícios dos 


Os Egúngiin aparecem sob forma característica, totalmente 
cobertos por roupas coloridas, que permitem aos presentes perceber 
vagamente formas humanas de diferentes estaturas, Acredita-se que 
sob as tiras de pano que cobrem as formas corporais encontra-se o 
Égun de uma pessoa morta, um ancestral conhecido ou, caso a forma 
corporal não seja reconhecível, algum aspecto relacionado com a 
morte. Neste último caso, os Egúngiin representam ancestrais cole- 
tivos, que simbolizam conceitos morais e são os guardiães de costumes 
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e tradições herdadas. Esses ancestrais coletivos são os Egúngún mais 
respeitados e temidos, pois são os guardiães da ética e da disciplina 
moral do grupo. 

Um poder misterioso e sobrenatural emana dos Egúngún. Tal 
mistério, awo, é o aspecto mais importante do culto dos Egúngún. 
Uma cantiga diretamente relacionada com este aspecto afirma: 


1. Gégé orô aso la rí, De acordo com os ritos, os panos (são 
o que) vemos, 

2. La rí, la rí, (O que) vemos, (o que) vemos 

3. Gégé oró asọ lêmon, ` De acordo com os ritos, tiras de pano 
(são o que) vemos, 

4. A ko mô Baba. Não sabemos, pai. 

Este texto é fundamental para se compreender os conceitos 
básicos do culto dos Egúngun. Está diretamente associado com o mis- 
tério da morte, awo, e indica que a morte e os elementos que são 
extensões dela (em yorubá morte é um substantivo masculino) não são 
e nem podem ser conhecidos. Não se sabe e ninguém deve procurar 
saber o que se esconde sob as tiras de pano, pois o segredo é uma exi- 
gência fundamental no culto dos Egúngún. 

Conforme foi colocado, somente os ancestrais masculinos 
podem ser imortalizados através dos Egúngun. Da mesma forma, os 
sacerdotes que lidam com os Egúngún são homens. As mulheres são 
completamente excluídas de todas as atividades relacionadas com os 
Egúngún. Antigamente, na região yorubá, uma das funções dos 
grupos de Egúngin era denominada “caça às Ajé”. As Àjé, também 
conhecidas pelo nome de Zyá-mi (literalmente nossas mães) ou 1yá- 
àgbà (literalmente as mães velhas e veneradas)”, são geralmente mu- 
lheres idosas, capazes de possuir poderes extraordinários. Ao mesmo 
tempo que as Àjé representam a imagem coletiva da maternidade, fer- 
tilidade, fecundidade e quintessência da vida, representam também 
a imagem persecutória, dominadora e agressiva desse mesmo poder 
feminino. Os fortes resquícios matriarcais da sociedade yorubá são 
equilibrados pela atividade masculina dos Egúngiún. Em um passado 
distante, a sociedade dos Egúngun tinha também o propósito de des- 
cobrir, punir ou banir as velhas que usassem seu poder de maneira 
destrutiva. É fácil perceber que, dado que a função dos Egúngún é 


20 Pierre Verger, Grandeur et décadence du culte de Iyami Osoronga, op, cit., 
p. 142. 
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garantir a imortalidade individual e a imortalidade da comunidade, 
preservando sua estrutura social através do reforço de seus costumes e 
preceitos morais, eles entrarão em oposição declarada com um poder 
empregado para fins de destruição. A luta entre os sexos, tendo em 
vista a supremacia, é um fator constante em todos os mitos e textos 
litúrgicos yorubá. 

A consecução do equilíbrio entre esses dois pólos é realizada 
através de instituições, cujos conteúdos latentes e manifestos permi- 
tem semelhante elaboração. Do mesmo modo que os ancestrais mas- 
culinos têm sua instituição nos Egúngún, as Iyá-mi possuem sua con- 
trapartida feminina, sua própria instituição, na sociedade Gelede”. 

De acordo com determinado mito, Odia é a representação deifi- 
cada da Įyá-mi, a mãe ancestral, e o princípio feminino de que tudo se 
origina. Oda corresponde portanto a Obátálà ou Orisálá, que é o 
Princípio masculino e deus da criação, Estes conceitos e seres divinos 
são representados simbolicamente por uma cabaça que representa o 
universo, sendo Odia sua metade inferior e Obátálà a metade supe- 
rior. São precisamente tais divindades, os princípios feminino e mas- 
culino, que aparecem em todos Os textos sagrados nos quais surgem 
referências aos Égun. 

De acordo com esses textos, a imposição masculina não foi leva- 
da a cabo facilmente. O homem alcançou a supremacia sobre a mulher 
por meio de muita paciência, bastante astúcia e até mesmo recorrendo 
à violência, A despeito de Obárálà ser o primeiro homem a cobrir-se 
com os panos dos Egungún, somente a ele, o consorte de Odùa, foi 
enviado o pássaro desta divindade, a fim de controlar o poder que ele 
havia adquirido dela». Assim, os dois princípios encontraram seu equi- 
líbrio. Apesar de as mulheres serem totalmente excluídas da possibili- 
dade de serem imortalizadas por um Egúngun e das atividades secretas 
da seita, elas detêm alguns títulos e funções no grupo de culto. São 
participantes entusiastas de todas as cerimônias do culto, durante as 
quais oferecem sacrifícios e, acima de tudo, é-lhes permitido entoar 
cantigas características dos Egúngún durante as festividades anuais. 
Da mesma forma que os Ójê têm um modo de cumprimentar formal, 


21 Peter Morton Williams desce a extremos para explicar a relação ambivalente 
entre ambos os sexos em seu artigo ““Yorubá Responses to the Fear of Death”, op. cit. 

Xip Beier, ““Gelede Masks”, Odu, nº 6, 1956, “Les Masques Gelede”", in 
Études Dahoméennes, Nouvelle série, 1966. 

2 Texto do Odù Osá Méji: Iyami e a criação das roupas dos Égun, em Pierre 
Verger, op. cit., p. 200. Os Odi fazem parte dos textos de ffá. Este é o deus da profecia 
€ os Odu são em número de 16. 
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característico da seita, as mulheres detentoras de títulos também pos- 
suem um modo especial de saudar. 


OYA-IGBALÊ 


O poder do pássaro da Zyá-mi controla os ancestrais. Não é por- 
tanto surpreendente que um Orisá feminino, Oya-lgbále, seja a rainha 
e a mãe dos Égun. Igualmente na Bahia Ovya-lgbalê é cultuada lado a 
lado com os Egúngún. É ela quem comanda o mundo dos mortos. 
Vários mitos elucidam a relação dos Baba-Égun com Oya, versão 
abreviada de Ọya-Ìgbàlè. 

Egúngún foi o nono filho de Oya. “O mito relata que Oya era 
mulher de Ôgún e não podia ter filhos. Consultou um Babalawo, que 
lhe revelou que ela só geraria filhos de um homem que a possuisse com 
violência. Foi assim que Sângó relacionou-se com ela. Ọya teve nove 
filhos dele, mas os oito primeiros nasceram mudos. Oya foi consultar 
novamente o Babalawo e este disse-lhe que fizesse sacrifícios. O resul- 
tado foi o nascimento de Egúngin ou Égun, que não era mudo, mas 
só podia falar com uma voz inumana”. 

Isto se refere à maneira característica do Égun falar e volta- 
remos a este assunto mais adiante. 

Um de seus orik? também a denomina Iyá-mésân-ôrun, Mãe- 
dos-nove-drun, os nove filhos mencionados no mito. Ọrun é o con- 
ceito abstrato de um lugar infinito, vasto e distante, habitado pelos 
Ará-ôrun, os espíritos ancestrais. 

De igual importância é a relação que o mito estabelece entre 
Sàngó e os Égun. Já mencionamos que os cultos de Sângó e dos Egún- 
gún originaram-se da mesma região, Oyó, terra por excelência dos 
vorubá. A relação entre Sângó e os Égun é de importância funda- 
mental, mas escapa ao objetivo do presente trabalho. 

Outro mito, cujo texto faz parte do Odiú-Eji- Ologbon, narra 
como a sociedade secreta dos Egúngún foi criada. Histórias que passa- 
ram de pai para filho narram que a sociedade secreta dos Égun, o 
culto dos espíritos e dos ancestrais, foi criada de acordo com a se- 


24 Juana Elbein e Deoscoredes M. dos Santos, versão mimeografada, op. cit., 
p. 38. k 

25 Nome atributivo, geralmente uma frase aglutinada, poema ou cantiga, expres- 
sando algo heróico ou valorizado. Define qualidades ou fatos particulares de linhagens, 
deuses e divindades, 
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guinte lenda: “No começo do mundo, as mulheres intimidavam os 
homens desse tempo e faziam deles o que bem entendiam. Devido a 
esta razão Oya (mais conhecida nos cultos afro-brasileiros sob o nome 
de Iyânsan) foi a primeira a inventar o segredo vu a maçonaria dos 
Egúngún sob todos os seus aspectos. Assim, quando as mulheres 
queriam humilhar seus maridos, encontravam-se em uma encruzi- 
lhada, sob o comando de Iyânsan. Ela já estava ali com um grande 
macaco que havia treinado, vestido com roupas apropriadas, junto ao 
tronco de um igi (árvore). O animal faria tudo o que fosse determi- 
nado por Iyânsan, por meio de uma vara que ela brandia, conhecida 
pelo nome de isán. Após uma cerimônia especial o macaco aparecia e 
demonstrava suas habilidades, sob as ordens de Iyânsan. Isso se pas- 
sava diante dos homens, que fugiam aterrorizados com aquela apa- 
rição. Finalmente, um dia os homens decidiram tomar medidas a fim 
de por um ponto final naquela vergonha contínua que significava 
viver sob o domínio das mulheres, como vinha acontecendo. Decidi- 
ram, portanto, ir até a casa de Qrúmilà (deus do oráculo Ifá) a fim de 
consultar Ifá e saber o que poderiam fazer para remediar a situação. 

Após consultarem o oráculo, Orúmita explicou-lhes tudo o que 
estava acontecendo e o que deveriam fazer. Em seguida mandou Ògún 
fazer uma oferenda, ebo, de galos, uma saia, uma espada e um chapéu 
usado, colocada na encruzilhada, ao pé da referida árvore, antes que 
as mulheres se reunissem. Mais tarde, naquele mesmo dia, quando 
as mulheres chegaram e se reuniram para celebrar os ritos habituais, 
apareceu subitamente diante delas uma forma aterrorizante. A apa- 
rição era tão apavorante, que a própria yansan, que liderava as mu- 
lheres, foi a primeira a fugir. Devido à força e ao poder que possuía, 
desapareceu para sempre da face da terra. Desde essa época os 
homens domesticaram as mulheres e são os senhores absolutos do 
culto. Proibiram e continuam proibindo qualquer mulher de parti- 
cipar do segredo de qualquer sociedade de tipo maçônico. Mas, como 
diz o ditado, “é a exceção que faz a regra”. Aqueles casos muito raros 
ocorridos anteriormente no território yorubá, em que se permitia a 
participação das mulheres, continuam a existir em circunstâncias 
excepcionais. Isto explica a razão pela qual Iyânsan — Oya — é 
cultuada e venerada por todos na qualidade de Rainha e Fundadora 
da sociedade secreta dos Egúngún na Terra”. Este mito também 
enfatiza a prioridade do poder feminino, 


26 Esta história faz parte da tradição oral que passou de uma geração para outra 
na casa de culto Áse Opó Afonjá, situada em São Gonçalo do Retiro, Bahia. 
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Na Bahia, no Terreiro de Egun, Ova-lgbálê é cultuada em um 
“assento” especial, um lugar normalmente destinado à celebração dos 
ritos privados dos Égun. Recebe oferendas em ocasiões pré-determi- 
nadas e é cultuada nas cantigas e saudações. Seu oríki é cantado 
sempre que ocorrem comemorações de grande importância. 

Os ỌÒjè sentem por ela grande respeito. Adé-Igbálê, a coroa de 
Ìgbàlè é portanto a Rainha de Ìgbàlè, é um dos nomes através do qual 
é conhecida. Um dos oríkì define nitidamente a extensão de sua parti- 
cipação e seu papel no culto: 


Forma oral Forma analítica 
1. Oya gbàlè Oya (Ùgbàlè Oya Ìgbàlè 
2. Alákôko Aláfaâ)koko Senhora do “assento” do 
Egun 
3. Abiya lôkê Abiya(mọn) loké Herdeira dos altos lugares 
4. Oni láwa Oni (aso)láwatawe) Senhora das tiras-de-pano 


Esta oríki transmite a seguinte informação: na linha (2) somos 
informados que Qya-lgbalê é a senhora do Opákóko, tronco da 
árvore Akóko, encravada na terra, a qual é o lugar do “assento” dos 
ancestrais”. A linha (3) diz que Oya-igbálê é a senhora dos altos luga- 
res. Esta referência é feita à maneira pela qual ela controla o vento que 
sopra sobre os telhados, expressando portanto o lado agressivo de 
sua natureza, Este aspecto de Oya é complementado pelos seguintes 
dizeres: 


a) Aféfé ikú — Vento da Morte 
b) Efùfùlèlè ti’dá gi "okê "okê — A rajada de vento que abate 
as árvores desde o cimo. 


A linha (4) informa que Oya é a senhora das tiras de pano, 
expressão simbólica dos trajes característicos dos Baba-Égun. 


ONILE, ESÚ E OSÂNYIN 


Já foi dito que os Ará-ôrun são também chamados na África 
Awon-ará-ilé, habitantes da terra. São cultuados coletivamente em 
um lugar especial. Trata-se de um montículo de terra, ao ar livre, no 


” Ver descrição abaixo, Opákókó. 
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topo do qual se introduz um galho de árvore especialmente preparado 
para tal finalidade, Este lugar é denominado Oniíle, os senhores da 
terra. Onilê é considerado deus e cultuado como tal pelos Elegúngun 
(sacerdotes dos Egúngun), dado que Oniílê é o representante coletivo 
dos ancentrais. Deve ser sempre o primeiro a ser cultuado e o primeiro 
a receber as oferendas. É também o primeiro a ser invocado. Na Bahia 
e na África Ocidental os ritos dos Égun são iniciados por uma home- 
nagem prestada a ele: 


1. Onilê ibà re Onilê, sois venerado 
2. Onilê mo júbà Onilê. apresento-vos meus humildes 
respeitos, 


Os ancestrais também recebem o nome de Imolê e são cultuados 
ao pé de Onilê. Diz-se por esta razão que Onilê está sempre acompa- 
nhado pelos Imolê e é tido como o deus da justiça. 

Os juramentos são prestados e os acordos são feitos em seu 
nome. Seus pronunciamentos são aceitos sem apelação. Acredita-se 
que Imolê seja extremamente severo em relação aos castigos que 
inflige àqueles que não cumpriram as promessas feitas em seu nome. 

Finalmente, Esú e Osányin são duas entidades também cultuadas 
pelos Elegúngún. Esú tem o dom da ubiqiidade. Move-se através do 
mundo dos vivos e dos mortos. Os mitos atribuem-lhe o papel de ins- 
petor geral e referem-se ao modo pelo qual os sacrifícios e ritos devem 
ser conduzidos. Ele é o portador de todos os pedidos e supervisiona e 
informa Qlórun (o deus supremo) no que diz respeito a todas as ofe- 
rendas. Uma análise detalhada de Est permite uma comparação entre 
suas características e as dos ancestrais. Ele também representa o poder 
dos ancestrais e encarna um de seus aspectos mais importantes: a 
continuidade da vida. Este último aspecto torna Esú uma entidade 
propiciatória, a exemplo dos ancestrais e, juntamente com Onilê e 
Imolê, ele tem prioridade nas invocações e sacrifícios. É “assentado”” 
ao ar livre e protege a entrada das casas, povoados e aldeias, Pode 
também ter seus “assentos” no interior das casas e nesse caso eles são 
preparados com múltiplos elementos, que algumas vezes podem assu- 
mir formas antropomórficas peculiares. Devido a suas qualidades 
propiciatórias, Esú recebe juntamente com os Arágrun e os Égun os 
primeiros frutos, que se referem não somente à fertilidade, como 
também à potência sexual. É representado com freqüência através de 
um enorme falo; em outras ocasiões o representam com um pentea- 
do característico, uma transferência fálica. Esta mesma transferência 
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fálica é aparente em seu atributo mais importante, seu Qgo. Trata-se 
de um bastão curto e fino, com uma espécie de nó ou cabeça em uma 
das extremidades. Atributo característico de Est, tema de muitos 
mitos, é usado somente por Esú e por alguns Égun. 

O Pade é o nome de um rito especial, durante o qual uma ofe- 
renda propiciatória (denominada ipade em yorubá) é levada para fora 
a fim de invocar todos os ancestrais masculinos e femininos, junta- 
mento com Esú e os demais espíritos, a fim de que eles venham receber 
os conteúdos de tal oferenda, cujos componentes são simbólicos e 
destinados a satisfazer as entidades invocadas e, portanto, obter delas 
os benefícios desejados. Desta forma, eles não interferirão nas ceri- 
mônias a serem realizadas. 

Este ritual é levado a efeito naqueles ““terreiros”” onde os Orisá 
são cultuados. Toma-se o maior cuidado para que durante a invo- 
cação dos Orisá não haja interferência de seres não deificados. Da 
mesma forma nos “terreiros”, antes do início do Asêsê, ritos funerá- 
rios, o Pade é realizado a fim de propiciar a realização do ritual de 
“assentamento” do novo espírito e sobretudo a fim de permitir que 
ele transcorra sem interferências. 

Por outro lado, no “terreiro” dos Egun, onde os ancestrais são 
invocados, o despacho do Pade não é necessário. De fato, a cerimônia 
do Pade, de tamanha importância nas casas de culto dos Orisá, não 
constitui parte da liturgia do culto dos Egun. 

A diferença essencial entre os Orisá e os Egun é melhor perce- 
bida através da letra de uma cantiga entoada na África durante os fes- 
tivais dos Egúngún: 


1. Egúngún Paa ńse Estamos venerando Egúngún 

2. Àwa o s’òòsà Não estamos venerando os Ôrìsà 

3. K'aláso funfun Aqueles vestidos com roupas brancas 
(que cultuam os Òrìsà) 

4. Kúrò lagbo wa Devem manter-se afastados de nosso 
círculo. 


Já se disse que Esú move-se no mundo dos vivos e no dos 
mortos. É intermediário dos Orixá e dos ancestrais. É portanto cultua- 
do com as devidas precauções no contexto de lésêé Orisá ou lésê 
Egun?. 


2 Adeptos dos Órisá, adeptos dos Égun; no culto dos Orisá, no culto dos Égun. 
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O Egúngun desempenha todas as funções de um Babalawo, 
sacerdote versado na técnica, compreensão e interpretação do oráculo 
de Ifá. O Babalawo Iê a mensagem transmitida pelas variadas posições 
dos búzios ou do ópêle”, O Egúngún é a voz direta do antepassado e 
sua voz é sacrossanta. Responde a todos que vêm consultá-lo, dando 
conselhos, decidindo questões legais, ordenando sacrifícios a serem 
feitos, prescrevendo ritos a serem executados e diferentes tipos de puri- 
ficação. Na maioria das prescrições, o emprego das folhas é indispen- 
sável, o que também ocorre em todos os ritos de iniciação ao culto. 
Dado que Ósányin é o senhor de todas as folhas, o padroeiro da medi- 
cina, sua participação nos terreiros de Bgun é essencial. 

Em suma, pode-se dizer que em uma casa de culto aos Egun não 
só eles são venerados, como também Onílê, Imolê, Oya-lgbalê, Èsú e 

súnyin. 


O TERREIRO DOS EGÚNGÚN 


Todo terreiro de Egúngún deve ter um Onílê, um montículo de: 
terra ao ar livre, situado geralmente muito próximo ao Ilé-awo, a casa 
do segredo, onde se encontram os demais “assentos” do culto, Essa 
casa pode ser usada unicamente pelos iniciados e situa-se próximo ao 
“barracão”, local onde se desenrolam as cerimônias públicas. O Jé- 
awo contém o Lésânyin ou Ìgbàlè. 

A área geográfica do terreiro do culto dos Egúngún pode ser 
separada em três unidades, cada uma com funções específicas: 


A) Aqueles lugares fregiientados sem restrições por todos os 
adeptos do culto e participantes das cerimônias públicas. Esta unidade 
é constituída por uma parte do “barracão”, o espaço aberto em frente 
e nas laterais do “barracão” e o espaço em frente ao Oníle. 

B) Os lugares onde os Egúngún vêm participar durante os festi- 
vais e que pode ser frequentado unicamente por iniciados ou pessoas 
acompanhadas por iniciados, É nesses locais que o Baba recebe ofe- 
rendas, desempenha alguns dos ritos prescritos, dança, canta, dá 
bênçãos e deixa mensagens. 


I Corrente adivinhatória de Ifá, deus do oráculo da profecia. Esta cadeia com- 
preende 8 sementes de palmeira e cada uma delas possui uma face côncava e outra 
convexa. 


170 


Esta unidade compreende outra parte do “barracão” e o espaço 
aberto entre o Onílê e o Ilé-awo. Nesta área, estritamente reservada 
para a aparição dos Ègun, encontram-se o trono e as cadeiras que o 
Babá usa durante as cerimônias públicas. 

Esta unidade inclui também a ante-sala do Jié-awo, onde os Oji 
encontram-se com os outros iniciados. É ali que acontecem os pri- 
meiros ritos de iniciação. É a sala social dos Ojê. Este lugar é fechado 
para os não iniciados. Nesta sala está o “assento” de Es, posto que 
ele deve permanecer na porta de entrada do Ilé-awo. Próximo a este 
assento se encontra o de Osányin. 

C) A terceira unidade é o Lésânyin ou Ìgbàlè. Pode ser freqien- 
tada unicamente pelos Qjê mais velhos, versados em todos os segredos 
do culto e que, portanto, estão amplamente credenciados para lidar 
com situações diretamente relacionadas com o mistério da seita. Nesse 
local são “assentados” os mais antigos Egun, os Egun-Ágba, são pre- 
parados os gun novos e são invocados todos os Egun. 

O Igbálê, que na África era uma clareira na floresta secreta, na 
Bahia é uma edificação isolada, na qual se desenrolam os ritos fecha- 
dos e secretos do culto. Todas as decisões da seita são tomadas no 
Ìgbàlè e somenre os Ójê mais antigos podem penetrar nele. 

Na Bahia o Jgbálê, mais comumente pronunciado Bále, é 
também chamado Lêsânyin: Ilé + ésân + yin, a casa de culto de 1) Iyá- 
meêsân-ôrun ou a casa de culto de Mésán-ôrun, em outras palavras do 
culto dos filhos de Oya, os Ará-ôrun e os Ègun. 

De modo algum o Ilé-ibo-akú, a casa de culto dos mortos lésè 
Órisá deve ser confundida com o Lésânyin, a casa de cultos dos Ègun 
lésè Egun. No Hé-ibg são cultuados os espíritos das Adóşù, sacerdo- 
isas iniciadas no culto dos Orisã. No Lésânyin são cultuados os Ará- 
ôrun em geral e os espíritos daqueles iniciados no mistério dos Egun. 

Ôtô ni Egun, òtò ni Orisá. 

Esta frase, repetida pelos Baba-Egun em várias ocasiões, signi- 
fica que os Egun são totalmente diferentes dos Orisá. 

Da mesma forma, os ritos funerários e os “assentamento” das 
pessoas mortas são diferentes nos dois cultos”, 

A presença dos Egun em cerimônias funerárias celebradas nos 
terreiros de Orisá é devida a circunstâncias excepcionais. Em tais casos 


30 Deve-se observar que os assentos registrados por René Ribeiro no Recife, no 
(lg) Bátê são corretos. Não são substitutos dos “assentos” no Ilé-ibg (confundido com o 
Lésânyin, ““Ile-Saim””, no registro de Bastide) que são muito diferentes. Roger Bastide, 
op. cit., nota de rodapé à p. 88. René Ribeiro, op. cit., p. 40. 
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mente preparado e é o único meio pelo qual um Egun pode ser encon- 
trado e mantido à distância. Posto que o isan representa os ancestrais 
e compartilha de sua natureza, possui as qualidades necessárias para 
lidar com eles, 

Os Ojê empregam o isan não somente para chamar os Egun, 
como também para guiá-los e, finalmente, para despedi-los através de 
fórmulas só por eles conhecidas. Dependendo das circunstâncias, os 
Ojê podem invocar os Ègun em qualquer outro lugar além do Igbále. 
Apesar de o Baba-Egun sair habitualmente do Lésânyin, ele pode apa- 
recer em outros lugares, se as circunstâncias assim o exigirem, mas é 
excepcional que isto aconteça. 

Os Ojê não somente controlam os Egun através do isan, mas 
também separam os Egun do mundo dos vivos. Um isan colocado 
horizontalmente no chão impede o Babá de ir mais adiante. O isan 
também pode ser brandido pelo Egun como um chicote. Tal evento é 
algo que deve ser muito temido, pois sugere a ira dos ancestrais e a 
punição que eles podem impor. Os isan são guardados no Ìgbàlè e 
devem sempre permanecer em pé. Um feixe de isan colocado de pé e 
formando como que um cone, indica a presença dos Qjê naquele lugar 
e é um aviso para os passantes e os habitantes locais que os ritos estão 
na iminência de serem executados pelos membros da seita**. 


HIERARQUIAS 


Os membros de um terreiro de Egúngún formam uma sociedade 
secreta masculina, Cada uma destas sociedades possui um local e uma 
organização própria. Devido ao fato de todos os sacerdotes dos terrei- 
ros de Egúngún serem iniciados em um segredo comum, isto os torna 
membros de uma maçonaria que faz de todos eles irmãos. A organi- 
zação dos vários terreiros difere muito pouco de um para outro. 

Podemos distinguir várias categorias de membros, dependendo 
dos respectivos graus de iniciação, duração da afiliação e deveres espe- 
cíficos. A passagem de uma categoria para outra é delincada por 
rituais bem definidos e só pode ser alcançada dependendo do compor- 


36 João do Rio menciona “as varas” e também “as varas de marmelo” empu- 
nhadas pelos “annunchans” (Amuúisan) e pelos gun. As Religiões no Rio, op. cit., 
pp- 48-49, Manuel Querino também registra: “com uma pequena vara ele bateu no chão 
três vezes, o que equivale a invocar os espíritos dos mortos". A Raça Africana, op. cit., 
p. 97. 


174 


tamento ritual dos membros e do voto de aceitação dos mais velhos. 
São eles que decidem se as qualidades pessoais e o comportamento dos 
noviços permitem-lhes serem iniciados mais a fundo nos mistérios 
do culto. 


AMÚÌSAN 


Os noviços constituem o grupo dos Amúisan” que, como o 
nome indica, são os portadores do isan. Não conhecem o segredo da 
seita, o awo, bem como os segredos relativos à invocação dos Baba- 
Égun. Não lhes é permitido entrar na ante-sala do Lésânyin; não 
conhecem o Igbálê e não sabem como são preparados os “assentos 
dos novos Egun. Cuidam do barracão e da área circundante e, segu- 
rando o isan, mantêm os fiéis separados dos Egun. : 

São responsáveis pela preparação dos lugares públicos durante 
os festivais e executam basicamente tarefas de menor importância, 
acompanhando e ajudando os Ojê. 

Os futuros Ọjè serão escolhidos entre os Amúisan. Trata-se, 
portanto, de um estágio pelo qual todo Qjê deverá passar. Nem todos 
os Amuúisan ultrapassam esta categoria; existem velhos membros do 
culto que continuam sendo Amuúisan. A 

Na Bahia, a iniciação no culto dos Egúngún é hereditária em 
algumas famílias”. As candidaturas de outros futuros Amuúisan são 
promovidas por algum Ójê mais antigo ou o candidato pode ser esco- 
lhido por um Egun. Finalmente, circunstâncias especiais ocorridas na 
vida de um menino ou adolescente podem obrigar a família a provi- 
denciar sua iniciação. é E 

Em outras ocasiões e também devido a acontecimentos especi- 
ficos, o Babalawo é consultado e pode recomendar, após recorrer a 
Ifá, o oráculo, que a pessoa seja iniciada no culto. Em todos esses 


I A Dictionary of the Yorubá Language, Amúsan, “ Aquele que empunha uma 
vara em forma de espiral, o Ìsan, diante dos Egúngun, op. cit., p. 37. Abraham registra 
Amúnsôn: “Aquele que empunha a vara ison... usada durante a cerimônia dos 
Egúngun. n 

iiei 38 Já mencionamos que o Qjê João-Dois-Metros, chefe do Terreiro da Encarna- 
ção, era filho de Tio Serafim, chefe do Terreiro de Veracruz; Marcos Teodoro Pimen- 
tel, chefe do Terreiro de Tuntum, era filho de Tio Marcos-o-Velho, chefe do Terreiro de 
Mocambo; o Ojê Eduardo Daniel de Paula, chefe do Terreiro Fé Agbóulá, era filho de 
Tio Manoel Antonio, Qjê do Terreiro de Tuntum. 


T75 


casos, O candidato só poderá ser iniciado após o voto dos Ojê mais 
antigos e aprovação dos Egun. aji 

A iniciação lésê Òrìså é totalmente diferente da iniciação lésê 
Egun. Enquanto o noviço lésê Órisã é preparado como um Adóşù, a 
fim de receber o Órisã por meio da possessão, o Amuúisan é preparado 
de tal forma que, como Qyjê, possa compartilhar e ser iniciado em um 
mistério. O estado de possessão é incompatível com os deveres e tare- 
fas de um Ojê. 


QUE 


é constituem o corpo sacerdotal do culto. São iniciados em 
um segredo que devem manter acima de tudo e unidos por um pacto 
que se dá entre eles e entre eles e os espíritos. Tal pacto é sacrossanto 
imutável e permanente. Í j 
a O juramento que liga para sempre o Ojê ao culto é selado através 
da introjeção de terra, folhas e uma bebida ritual, que contém elemen- 
tos simbólicos, os quais tornam essa união inquebrantável. A obri- 
Bação mais importante que o Ojê assume ao fazer o juramento é o 
silêncio, não devendo jamais revelar o awo. Outrora a incapacidade 
de obedecer as cláusulas do juramento poderia resultar em punição e 
até mesmo em morte. 

A infração aos termos de um juramento ou a indiscreção por 
parte do Ojê são severamente punidas. Através do pacto que celebrou 
com a Terra e com os espíritos, o Ójê submete-se a seu julgamento. 

A iniciação do Amúisan a fim de que ele se torne um Ojê começa 
no “barracão”, onde ele é apresentado ao público por dois Ojé-dgbá. 

, Uma vez entoadas as cantigas rituais na presença de todos os 
Òjè, o Amúisan, que é a figura central da cerimônia, entrega os ani- 
mais e os demais elementos a serem oferecidos e usados durante os 
ritos de iniciação. O oferecimento de um animal de quatro patas é in- 
dispensável. O Amuúisan apresenta-se despido da cintura para cima 
descalço, com as calças enroladas e tem os olhos vendados com Uma 
toalha branca e nova. É conduzido para fora do “barracão” por um 
dos Oje-àgbá e sempre de olhos vendados, levado em direção ao Ié- 
awo, enquanto é entoada a seguinte cantiga: 


1. Ọlórun awo Olórun (é o) mistério (o segredo) 
2. Bale Olórun awo Igbálê é o mistério de Olórun 
3. Bàlè O Ìgbàlè maia 
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A venda só é retirada muito mais tarde, na ante-sala do Lésân- 
yin. Isto só se dá quando é completado um extenso ritual, do qual o 
Amúigan nada vê, e que compreende a ingestão de uma bebida ritual, 
a realização de um interrogatório, a prestação de um juramento solene 
e a untura com o sangue de um animal sacrificado, que leva à per- 
feição a indestrutibilidade da união. 

Ainda assim, o novo Ojê não penetra no Igbále. Antes de entrar 
ali terá de submeter-se a um treino, a fim de adquirir uma experiência 
religiosa mais profunda. Algumas vezes será até mesmo necessário 
que ele se submeta a uma nova cerimônia. Durante esse período 
se encontra sob a supervisão de um dos Ọjè-àgbà, que guia o novo Qjê 
em seu aprendizado. Frequentemente, o novo Ojê recebe o título de 
Ôtún (primeiro assistente do detentor de um título). Na época devida 
terá acesso ao título de Qjê-dgba, de quem é Otún. 

Os membros do culto dos Egúngún são conhecidos por vários 
nomes. Na Bahia a designação Agbó-Òpá (guardião-do-Qpá) é desco- 
nhecida. 

O Ojê é também conhecido como Máriwô". A relação deste 
nome com os Máriwô, frondes das palmeiras (Igi-Ope ou Igi-Oggro) e 
cujas nervuras são aproveitadas, ainda terá de ser estabelecida. Estas 
últimas são empregadas para variados fins no culto e estão sempre 
presentes quando ocorre um evento associado com a morte ou com 
perigos extraordinários. “Sua função é isolar e proteger. Durante as 
cerimônias funerárias, os Mariwo são colocados em todas as:partes e 
janelas... São também enrolados em torno dos braços dos sacerdotes e 
fiéis, a fim de lhes dar imunidade e manter os espiritos à distância. 
Ògún, caçador, guerreiro e executor impiedoso, objetc de veneração 
de uma sociedade masculina secreta, também é enfeitado com Màri- 
wò, a fim de isolar seu poder destrutivo. Cortinas feitas de Mariwô 
são colocadas diante dos santuários, com o objetivo de propiciar 
proteção... Estas cortinas de Màrìwò têm um propósito preventivo 
nos cultos. Notificam a todos da presença de um perigo iminente, 
obstruindo a entrada àqueles lugares onde o tratamento do sobrena- 
tural é delegado a iniciados preparados para tais funções. A presença 
do Màrìwò também indica a presença de algo que deve permanecer 
oculto, um mistério proibido que inspira respeito e temor, algum 
segredo que só pode ser compartilhado por aqueles iniciados especifi- 
camente treinados para esse propósito”. 

* Abraham, op. cit., p. 428 registra: Monriwó. 

40 Juana Elbein e Deoscoredes M. dos Santos, O iko nos ritos de possessão de 
Obalúaiyé na Bahia, op. cit. 
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O nome Máriwô, na medida em que é sinônimo de Óye, aplicado 


aos iniciados no segredo do: úngún, aparece em vários mitos e can- 
s Egungun, 
di do dos E; p: em vários tos 


x Ee = won lójú h A escuridão cobre os olhos deles 
- VEDETI nko mo Márivô Aqueles que não foram iniciados 
não podem conhecer o mistério do 
Máriwó 


Outra cantiga, entoada na região y rubá, refere-se às frondes da 
, g o s 
palmeira em relação com o culto dos Egun. 


Màriwò òpé yọ méfå lókè As seis folhas novas que se pro- 
Jetaram na copa da palmeira 
Anunciam para os Ojê mais an- 
tigos o dia do mistério. 


2. ljó awo pé o àgbà ojê 


Esta cantiga explica que o brotar de seis ramos de Máriwo i 
Mã 
brotar d S ra d iwoô indica 
o dia em que os Ojê-àgbã devem realizar os festivais 


OS MAIS VELHOS 


Rm ares pa nie na hierarquia de cada “terreiro”! é 

pelo Alágbà, que é o Qjê mais i i 

ada 5 antigo de seu ““terreiro”, Hå 

una i ia 
nimidade entre aqueles poucos estudiosos que descreveram o culto 


dos Egun no que se refere à existênci 
l s ere à existência do titulo de Alágbà 
pectivas funções*'. Ele é conhecido como: é fot 


Alágbà Baba Mãriwô 
Alágba, pai do Mariwô 


si Sig assistente mais antigo é o Ọrún-Alágbà (“seu homem da 
ua Gi a Bahia, o Oriún assume o posto de Alágbá por oca- 
o detentor do título. Vem em seguid i 
lares, subordinados a eles i i peida 
es, na hierarquia. Sua importância d 
telir le epend 
mais da antigüidade do Ọjè do que do próprio título. Alguns enak 


“o 
: 
reverendo Samuel Johnson foi um dos Primeiros a documentar o título e 


descrever sua função em The Hist f: 
bar Er A ory of the Yorubás, C. M. S., (Nigéria), Bookshops, 


178 


antigos, respeitadíssimos no culto, podem não ter nenhum outro título 
além daquele que possuem. 

Todos os detentores dos postos acima mencionados são conhe- 
cidos pela designação genérica de Agba-Ojê. 

Da mesma forma que o Alágbà é o principal do “terreiro”, o 
Alapini está à frente de toda a maçonaria”, Há tantos Alágbá quantos 
“terreiros” de Egun, mas só pode existir um único Alapini, Dai o 


dito: 


Alapini Ipekun Ojê 
Alapini o absoluto detentor do título 


A palavra ipekun significa o fim, o término, o limite final e 
refere-se ao posto supremo e absoluto na hierarquia. 

Na Bahia, devido à inexistência de casas reais conhecidas, ou de 
uma linguagem de Alapini, seu título não é hereditário. É dado a um 
dos Alágbà, em reconhecimento a seus méritos”. 


ÌJÒYÈ MASCULINOS 


Certos títulos, oyê, são dados a pessoas adeptas do culto. Em 
alguns casos tais pessoas são parentes dos Ojê. Em outros casos, rece- 
bem os títulos devido à sua posição de destaque na vida social dos 
negros da Bahia, ou por causa de serviços prestados ao culto e que os 
tornam qualificados para receber tais honras. Os títulos são dados em 
cerimônias públicas pelos Babá-Egun em pessoa e devem ser confir- 
mados através de cerimônias apropriadas, que incluem a entrega de 
oferendas prescritas. É tradição que o novo detentor do título apre- 
sente uma cadeira nova por ocasião de sua posse. A partir daí, ela será 
sua cadeira oficial no “barracão”. Os detentores de títulos constituem 


o grupo conhecido como Iyóye". 


“2 Johnson afirma que o Alapini era um nobre “que compartilhava os mais 
importantes privilégios da casa de Ọyọ”, op. cit., p. 30. 
43 Marcos Teodoro Pimentel, chefe do Terreiro de Tuntum, foi um dos mais 


ilustres Alapini. 
44 Ijôyê ou Ajóyê — é assim que esta palavra é pronunciada no Ilé Agbóulá. A 


prmeira delas é registrada em Abraham, ao tratar dos Oyè, op. cit., p. 497. 
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ae 000 “ão euro 


ALÁGBE 


Independentemente das categorias acima mencionadas, cada 
“terreiro” possui seu próprio grupo de Alágbe, os tocadores de ata- 
baque, que atuam durante os festivais. São escolhidos pelos Egun e 
sua designação é confirmada através de ritos específicos. Podem ou 
não ser escolhidos entre os Amuúisan. 

Na Bahia, o tocador de atabaque não é profissional. Em cada 
“terreiro” há um Alágbe com seus assistentes, Ọtun e Osi (literal- 
mente direito e esquerdo), um tocador de agogo e um outro que toca o 
sèkrè”. São os instrumentistas oficiais e responsáveis pelos instru- 
mentos rituais do “terreiro”. Conhecem todos os tipos de toque, 
saudação e as cantigas rituais, específicas de cada Egun. 


HÓYE FEMININOS 


Algumas mulheres são também detentoras de títulos impor- 
tantes. Apesar de lhes ser absolutamente proibida a participação no 
segredo do Lésânvin, exercem funções específicas no culto e são muito 
respeitadas na comunidade. Na Bahia, os postos mais altos da hierar- 
quia, abertos às mulheres, são os seguintes: 


Iyá-Egbé: é quem comenda todas as participantes femininas. É 
ela quem recebe todas as informações relativas ao culto e é respon- 
sável pelo cumprimento dos desejos dos Egun. É a primeira a ser sau- 
dada pelos Babá. Habitualmente é uma pessoa idosa, que ocupa posi- 
ção de destaque na comunidade. A exemplo dos Alágbà, a Iyá-egbe 
tem seus próprios Otún e Osi. 

Iyá-Mondé: comanda todas as adoradoras femininas dos Egún- 
gún. Transmite aos Babá todas as solicitações e mensagens formu- 
ladas pelas mulheres. É a líder mais fregiente das cantigas rituais 
entoadas pelas mulheres. Através dessas cantigas, ela também pode 
solicitar a presença dos Egun. Possui igualmente sua Onin e Ôsi. 


“So agogô é um instrumento de percussão feito de ferro e com boca dupla, 
Qualquer peça de ferro percutida por meio de uma vareta de ferro serviria para o mes- 
mo propósito. Na Bahia, ele é também conhecido pelo nome de gan. Esta palavra é Fon 
e aparece em R. P, B. SEGUROLA, Dictionnaire Fon-Français, Procure de l'Archidio- 


cèse, Cotonou, 1963, p. 176. O sêkerê é uma cabaça coberta por uma rede de búzios ou 
contas. 
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Outros títulos, englobando diversos deveres, são: Iyálé-Alágha, 
Ivákekeré, Iválója, Ivámoro, Iyá Mon-Yoyo, Elémasó. 


OS EGÚNGÚN 


Classificação, fala, trajes e ritos. 
Os Ọjè são intermediários entre os vivos e os mortos. São 
responsáveis por tornar os espíritos visíveis e fazê-los aparecer publi- 
camente. Este é o objetivo principal da iniciação dos Ojê. Um Oje 
aprende a lidar com o mistério da morte e com as relações que daí 
derivam. Aprende o segredo da invocação e a tratar com os mortos. 
O conhecido pesquisador Ulli Beier escreveu: “o espírito que 
está sendo cultuado não é considerado nem bom, nem mau, mas é 
concebido como um poder por conter ambas as qualidades. Sendo um 
poder, ele é potencialmente perigoso, se tratado de um modo errado, 
mas cultuado de modo correto ajudará a comunidade protegendo-a.... 
e propiciando o nascimento de crianças". Mais adiante Beier escre- 
ve: “O aparecimento dos Egúngúm... sublinha o sentimento de uni- 
dade entre os vivos e os mortos e fará com que os fiéis sintam um 
misto de amor e de temor'””. a a 
A sociedade dos Égun, ao tornar os espiritos ancestrais eviden- 
tes, está preenchendo uma de suas funções mais importantes: tornar 
incontestásg! e indisputável a imortalidade, conceito básico da filo- 
sofia yoruba. k fr 
O Ojé é o meio de executar e tornar efetivas as funções que a 
sociedade dos Egun desempenha na comunidade. Ele desempenha os 
rituais baseados em tais funções e é o guardião dos Egun cultuados no 
“terreiro”. E À 
Na Bahia, o Òjè que toma conta de um Egun é conhecido pelo 
nome de Aroke, registrado por Abraham e no “A Dictionary of the 
Yorubá Language” como Atokuún*. O Atokê é sempre um Ojê mais 
antigo. Um Ojê pode ser o Atokê de mais de um Egun. É responsável 
por invocar os Egun, cuidar deles e torná-los visíveis. 
4% Ulli Beier, “The Egúngun Cult”, Nigéria Magazine, Lagos, 1956, nº 51, 
E asp Bolaji Idowu também escreve: “*... assim, possuem potencialidades ilimitadas, 
que podem explorar em benefício ou em detrimento daqueles que ainda vivem na Terra. 
Por esta razão, é necessário mantê-los em um estado de contentamento e paz”. op. cit., 
p- 192, 

4% Abraham, op. cit., p. 27. 
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Cada Egun possui seus trajes característicos, que sugerem 


contornos de formas humanas. Cada Egun carrega simbolos especi- 
ficos e possui suas próprias cantigas e formas de saudação que o iden- 


tificam. As formas variam de Egun para Egun, de acordo com a cate- 
goria em que podem ser agrupados: 


caracterizam-se pela grande quantidade de tiras de pano com que se 
apresentam. Fazem aparições públicas somente nas cerimônias princi- 
pais do culto, ou durante o festival anual a eles dedicado. 

O conjunto dos trajes de cada Egun é conhecido na Bahia como 
Ópá, palavra derivada de Opákóko (vide acima), o “assento” coletivo 
dos Egúngun. Da mesma forma que o bastão Opá representa o Egun, 
as roupas são o único signo visível de sua presença. 

As tiras de pano, caindo como uma cortina, são fixadas em uma 
peça sólida, de formato quadrado ou redondo, e que forma uma das 
extremidades do Opá. O conjunto é conhecido pelo nome de abala. As 
tiras de roupa são de cores diferentes e fartamente decoradas com 
espelhos, búzios, contas e pequeninos sinos. O movimento das tiras 
balouçantes do abala permite ao espectador perceber uma espécie de 
túnica denominada kàfó, diante da qual se encontra o bànté, espécie 
de avental estreito e retangular. O bânté é uma peça que caracteriza o 
Egun-Agbá e é um objeto de preceito, de fundamental importância. 
Os desenhos formados pelos espelhos e búzios no bânté individua- 
lizam cada Egun. Esses desenhos simbólicos estão relacionados com 
o mistério de cada Égun e constituem seu atributo mais poderoso. 

No Terreiro Ié-Agbóulá, o Ègun denominada Baba-Olúkótún é 
considerado rei e líder de todos os Egúngún. Ele é portanto Olúkgtún 
Olóri Egun (literalmente senhor e dono do Egun) ao passo que Baba 
Agbóulá é o patrono do “terreiro”. 

A lista dos Baba-Àgbà cultuados neste “terreiro” é enorme. Eis 
alguns dos mais antigos: Aládte-Orun, Qlójapiu, Qlója-Qrun, Olôg- 
bojô, Arásojú, Okoto, Awolâge, Adé-Qrun, Ajopê. O Egun Baba- 
Alápala destaca-se entre os demais Baba-Àgbà e é excepcionalmente 
temido devido a seu imenso poder. É chamado Onídán, proprietário- 
do-ídán, poder sobrenatural, Seu traje é vermelho e flutuante, 
diferenciando-o dos demais Baba-àgbà. 

B) Uma outra categoria é bem representada pelos Egun denomi- 
nados Aládpórivô. Estes Egun não possuem abala ou bânté. Seus 
trajes são de cores vivas, com grandes desenhos vistosos. Aparecem 
geralmente acompanhando os Ègun-àgbà. 
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A) Aqueles classificados como Baba-Égun ou Egun-Agbá 


Ao passo que os Ègun-àgbà representam os ancestrais de pri 
lias importantes, os Apáàràká são espiritos novos, cujos ritos nie a 
não foram completados. São incapazes de falar e dependem dos Ba! 
àgbà or eles. 
Ki R de um modo muito curioso. Alguns se expressam 
por meio de vozes profundas, roucas € cavernosas. Outros falam 
muito baixo, porém com voz muito aguda. Esta maneira característica 
de se expressar já foi mencionada ee nos referimos ao mito que 
ação entre Oya e os Egúngún. ay 
o os primeiro oito filhos de Oya, os Ará-ôrun eos 
Apááraká são mudos, os Egun falam com uma voz que não é iumago 
No mito anteriormente mencionado, Qya aparece como a fun a- 
dora da seita dos Egun, acompanhada por um macaco que atemori- 
zava as pessoas. Quando os homens retiraram O poder das na de 
Oya, começaram a usá-lo para invocar os Egun. Falavam em um i o 
de voz que imitava o do macaco, O qual Johnson denomina Jjímir: o 
Os Ojê são capazes de invocar os Egun em qualquer lugar e de 
acordo com as necessidades que se apresentem. Mesmo que o Baba 
não apareça, ele responde e pode ser ouvido, dando suas ordens € 
li + pelo qual ele se expressa E conhecido na Bahia como 
ségi e sua palavra é respeitada como se fosse lei. A voz do Kapean 
rega com ela todo o poder dos ancestrais. Fregiientemente, a presenç: i 
do Baba é manifestada unicamente atraves da voz: sua forma oleo 
pode não aparecer e ouvem-se apenas suas mensagens € bênçãos. or 
este motivo a voz do Egun é tão temida quanto a própria aparição. 
Sabendo da grande importância que as palavras e os sons big 
para os yorubá, poderemos compreender o significado profundo do 
quo se ouve o primeiro grito dos Ègun-àgbà, rouco e pode- 
roso, chamando: 


Awọn ọmọ nílé Agbóulá, o ku o! Filhos da casa de Agbóulá, eu vos 
saúdo! 


49 5, Johnson, op. cit., p- 29. i ) eash 
50 The Dictionary of the yorubá Language também registra: '“Ségi: falar como 


um Egúngún, falar em tom pouco natural”, op. cit., p: 205. Abraham, ao KER 
palavra Sé (A.1.11): Séêgi: Os Egúngún falaram por meio de uma voz aguda e aflau- 


tada”, op. cit., p. 585. 
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os cantor e os. atabaques param no ato. Um silêncio respeitoso reina 
no “barracão”, enquanto os fiéis do “terreiro” aguardam ansiosa- 
mente a chegada do pai ancestral. 

Geralmente os Egun entram cantando: 


1. Ago àgò tabi mawọle Tenho vossa permissão para entrar 
vo nesta casa? 
2. Onilé mo ki, aàgo Estou saudando o principal da casa 
o posso entrar? 5 
3. Iyå-Egbé mo ki, àgô Estou saudando Iyá-Egbé, posso 
Honn entrar? PE n 
4. Agô alà, àgô nilé o. Posso cruzar a soleira desta casa? 
Tenho vossa permissão para entrar 
nesta casa? 


Encerrando esta cantiga, o Egun chama: 
Omodé mi o! Oh, meus filhos! 
Todos os membros do “terreiro” respondem: 


O! Baba mi! Oh! Meu pai! 


Desta forma estabelece-se a comunicação entre os dois mundos, 


A comunicação, provocada e controlada pelos Oje, prosseguirá. 


durante muitos dias. Diferentes rituais ocorrerão com a aparição de 
determinado Egun, em concordância com o festival ou com a natureza 
especifica dos ritos a serem celebrados durante esse mesmo festival 
Serão feitos numerosos sacrifícios e haverá distribuição de comida. 
Durante as festividades os Ojê permanecem isolados na reclusão 
do Lésânyin. Ninguém sabe o que quer que seja a respeito de suas ati- 
vidades, nem quando comem ou dormem. Suas famílias ou 
não podem aproximar-se deles. Sia 
r Por ocasião dos festivais, famílias inteiras mudam para o ““ter- 
reiro , com sua bagagem, e ocupam temporariamente as casas em 
torno. o “terreiro” converte-se em um povoado, As cantigas e os 
toques incessantes dos atabaques cruzam no ar. Quando a noite cai 
homens e mulheres reúnem-se no “barracão”. As portas são tranca- 
das e atentamente vigiadas pelo Amúisan. As pessoas que por uma 
razão qualquer não puderam comparecer ao festival, trancam-se em 
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suas casas. Com exceção dos Ojg e de alguns Amúisan, nenhum ser 
humano deve ser encontrado fora do “barracão”. 

Os Egun são invocados e com eles os Ará-orun se apossarão de 
todo o local. 

Enquanto as mulheres cantam e os atabaques batem, saudando 
os Baba, tudo o mais é silêncio, interrompido unicamente pelas sauda- 
ções específicas e pelos gritos dos Qjê que conduzem os Egun. Ouve-se 
apenas o rumor de passos apressados, as batidas dos isan e palavras 


enfáticas: 


1. Lésó-lésô... Cuidadosamente, com paciência... 
2. Pelé-pêlé Baba mi... Fique calmo, meu pai... 
guiando e acalmando os espíritos ancestrais. Os Egun são invocados 
durante toda a noite e aparecerão até o raiar do sol. Surgem isolados 
ou em grupos, mas semprê cuidados pelos Amuisan. 


No último dia do festival, encerrados todos os ritos de preceito, 
os Egun partem. Enquanto deixam o “*barracão"”, entoam cantigas, 
abençoando e saudando os fiéis, assegurando-os de que tudo correu 
bem e foi propício: Arúfin àrudà. Cantam ao partir: 


Diverti-me, comemorando; vou 
partir. 

2. Omodé ko (ilre yin àgbà Que o infortúnio não recaia sobre 
vós, meus filhos; que possais 
todos chegar à velhice. 


1. O seré mo nlọ o 


3, Mo júbã omodé o Saúdo os jovens. 
4. Mo júbà àgbàlagbà Saúdo os velhos. 
CALENDÁRIO 


Os festivais do culto dos Egun no Té Agbóulá desenrolam-se de 
acordo com um calendário litúrgico, escrupulosamente observado. 
Durante esses festivais se realizam, se possível, rituais inesperados, 
sem periodicidade, tais como a iniciação dos Amuúisan e dos Ojé, que 
não têm datas prê-determinadas, bem como oferendas e ritos especiais 
recomendados pelos Egun, além de ritos de confirmação dos deten- 
tores de titulos. Dado que não se pode prever a morte, outros ritos não 
periódicos, sobretudo os ritos funerários, levados a cabo dentro ou 
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fora do “terreiro”, são executados em Ocasiões outras que não as dos 
festivais acima mencionados. 


Os festivais anuais são em número de quatro: 


A) Em janeiro, durante o ano novo, o desempenho das obri- 
gações do culto se dá até o nono dia. Os rituais se iniciam por aqueles 
dedicados a Onilê e são seguidos pelo Odin Olúkotún, festival anual 
dedicado a Baba-Olúkòtún. Nessa ocasião são celebradas as cerimô- 
nias anuais de Baba-Alápala e Olôghojô, 

B) Em fevereiro ocorre um festival muito especial, que começa 
no segundo dia e prossegue durante duas Semanas. Isto se deve ao fato 
de que a comunidade se encontra à beira-mar e dele extrai seu ganho. 
Q festival é dedicado às deusas das águas, Osun e Yemánjá'! e ao deus 
da criação, Ôşàlà. Trata-se de um ciclo Propiciatório de rituais, sob a 
proteção dos antepassados da comunidade e dos Baba-Egun?. 

C) Em setembro, do sétimo ao décimo-sétimo dia, acontece o 
Odun Agbóulá anual, seguido pelo Ọdún Baba-Bakâbáka. Faz-se 


D) Em novembro, aproveitando a comemoração católica dos 
mortos, a obrigação para Oya Igbâle, Rainha dos Mortos. Nesse fes- 
tival aparecem numerosos Egun. 


A MORTE E OS JÈ 


Não é nada fácil ser aceito e iniciado no awo, o mistério secreto 
do culto. Antigamente, na Bahia, os represẹęntantes mais proeminentes 


5! Osun e Yemanjá são duas deus; 
muito difundido na Bahia. 

Para uma descrição deste festival, ver Deoscoredes M. dos Santos, “Festa da 
Mãe d Agia em Ponta de Areia, Itaparica”, op. cit., pp. 65-75 ; 

“2 A relação entre os festivais dos Égunea agricultura é documentada por dife- 
rentes autores, Geoffrey Parrinder descreve: “As grandes aparições anuais dos Egún- 
gün constituem os principais ritos comunitários anceStrais dos Yorubá. No começo de 
Junho, tempo do plantio, quando a ajuda dos ancestrais é mais necessária, seus repre- 


in visíveis aparecem”, Em West African Retigion Epworth Press, London 
6l, p. 123. i A i 


as da água no panteão yorubá e seu culto é 


. 
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e que tivessem os conhecimentos mais profundos das tradições e da 
religião Nagó, pertenciam ao culto, 

Em Qyó o Alapini é um dos sete nobres de grande importância e 
faz parte do Qyj-Misi, o conselho da comunidade. Seu cargo é secular 
e religioso e ele é o titular mais antigo e o chefe máximo do culto dos 
Egun. É na casa do Alapini que o futuro Alafin (rei de Oyó) receberá 
sua primeira instrução, no longo processo que o levará a tornar-se rei. 
Há uma forte ligação entre o rei e o culto dos Ègun e isto se percebe 
claramente através de um representante de sua pessoa nos encontros 
importantes da seita. 

Johnson também registra: “O culto dos Egúngin tornou-se uma 
instituição religiosa nacional e seus aniversários são celebrados por 
meio de grandes festivais. Os mistérios a ele ligados são reputados 
sagrados e invioláveis”. As famílias mais nobres possuem em Egún- 
gún, fundador da linhagem e que é respeitosamente cultuado, Cada 
um dos vários bairros das grandes cidades têm seus Alágbá e um 
grupo de Ọjè, representando diferentes linhagens. 

Ainda hoje, na Bahia, ser admitido no culto dos Egun é um 
grande privilégio, obtido através de herança ou por mérito pessoal. 

A tradição oral sustenta que somente os bem nascidos, omo- 
bíbi, têm o direito de tornar-se Atokê e materializar os Egun. Os cria- 
dos, os criminosos ou as pessoas endividadas não têm o direito de 
carregar o isan e muito menos de guiar ou invocar o Egun. 


1. Erú ilé yin nwon o ni gbýdòjó O criado da casa não tem 
o direito de participar (de 
invocar o Égun). 

Os endividados (nem se- 
quer são seus próprios se- 
nhores) não têm o direito 
de serem Ìyòyè, detentores 
de títulos 

Os bem nascidos da casa 
de Mokin 

Somente eles podem ser os 
titulares da casa“ 


2. Ólôfã be o gbódo “jóyê 


3. Omo bíbi ilé Mokin 


4. Ni o gboyè na de “nú ilé 


54 Lydia Cabrera registra em Cuba: “Jé Yasan é o cemitério, porque Yasan é a 
senhora do cemitério”. Em Anago- Vocabulario Lucumin. ediciones C.R., La Habana, 
1957. 

* Registrado por Olajubu, op. cit., p. 6. 
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Atualmente, na Bahia, o grupo dos Ojê está reduzido a uns vinte 
membros. Os Oje-dghá são figuras públicas muito respeitadas. Habi- 
tualmente calados e grandes observadores, possuem uma personali- 
dade que os distingue. Acostumados a lidar com a morte, a invocá-la e 
a cultuá-la, possuem uma profunda sabedoria de vida e enfrentam 
qualquer contingência com calma e objetividade extraordinárias. 
Parecem possuir o segredo da vida e da morte. 


1. Se awo ki ‘ku 


Aqueles que fazem o mistério (os ini- 
ciados) nunca morrem. 


2. Awo ki ‘rùn Os iniciados nunca se corrompem. 

3. Nse e’ awo mâ nlo si Os iniciados vão somente para o 

Ìtunlà Ìtunià (lugar da vida ilimitada e ver- 
dadeira; da vida que se renova). 

4. Ìtunlà ilé awo Ìtunlà, casa do mistério (o Hlé-awo, 
de onde os Égun também são invo- 


cados)“. 


Para os Ọjè-àgbà, a continuidade da vida e da morte é um acon- 
tecimento que flui ininterruptamente. A vida e a morte. 


Okán naà ni Ambas são idênticas 
De fato, seguros da imortalidade de que são revestidos, graças 
ao pacto que celebraram com a Terra durante sua iniciação, possuem 
o conhecimento de que serão recordados e venerados como pais ances- 
trais. Serão na morte, como o eram em vida, os representantes incon- 
testes e indisputáveis da imortalidade, símbolos e memória das origens 
de sua raça. 


Este livro foi impresso na 


OQ Potierarca Da 


Av. Guilherme Cotching. 580 - S. Paulo 
Teis: 291-7811 
Com filmes fornecidos pela Editora 


56 Registrado por Idowu, op. cit., p. 201 


